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5 7 آثار ت حمد غوا 
سوانح زند کی و شرح آثار خواجها غزالی 


تا لیف: 


نصرالله پور جوادی 


مۇسسة انتشار ات آگاه 
تهران. ۱۳۵۸ 


چاپ اول ۱۳۵۸ 


سلطان طریقت 
دکتر نصرالته پورجوادی 


انتشار ات آگاه 

تهران؛ خیابان انقلاب؛ مقأیل دییرغانك دانشگاه تهران 

چاپ این کتاب دربهار ۱۳۵۸ درچاپخانة فاروس ايران به‌پایان رسید. 
حق چاپ محنوظ است. 


بسمه تعالی 


پیشکفتار 


4 


سلطان طریقت لقبی است که متفکر دل آ گاه وصو فی‌شهید 
عین القضات همدانی به‌شیخ خود مجدالدین خواجه احمدغزالی - 
قدص الله سر هما داده است. خواجه احمد یکی از اعاظم مشایخ 
صوفیه در نیمةٌ دوم فرن پنجم و اوائل قرن ششم هجری و از مفاجر 
فرهنگ اسلامی است. دروجود این ءارف صوفی دومکتب اصلی 
تصوف یعنی مکتب بفداد و مکتب راسان با هم جمع شده بود. 
وی ازيك سووارث علم بغدادیان بود و از سوی دیگر وارث عشق 
خحراسانیان. این اصل و نسب معنوی توأم با استعدادهای شخصی 
بود که اجازه داد حواجه احمد درپرتو تأییدات الهی مراحل کمال 
را پیموده در عصر خود به لقب سلطانی ملقب شود. 

با همه اهمیتی که احمد غزالی‌در تاریخ تصوف اسلامی 
دارد احوال و آثار او هنوز کاملا" معر فی‌نشده و قدر و منزلت‌وی 
آنطور که با ید شنا حته شده است, تا لیف این کتاب کامی است‌در 
این راه. البته نو یسنده بهیچ وجه مدعصی نیست که در راهمی که 
پیشقدم شده است به کمال مطلوب خود رسیده ودر معرفی شخصیتی 
چون خو اجه امام احمد حق مطلب را ادا کرده باشد. اما این قدر 
هست که راهی کم و بیش همو ار شده و گامی برداشته شده است. 
والحق اگر دوزی همه بزرگان ما حتی بهمین اندازه معرفی شوند 
شاید بتو ان ادعا کرد دینی را که ما به فرهنگگ غنی خحود داریم تا 
حدی ادا کرده‌ایم. 


در اینجا باید اعتراف کنم که من نخواستم فقط"دینی‌اوا *" 
کنم یا صرفاً یك کنجکاوی صوری را دربارۂ يك شخصیت بزر گ 
ارضاه مایم و یا حتی زندیقانه در صدد احیاء ارزشهای انسائثی 
تصوف بر آیم» بلکه غرضم از تحقیق بیشتر نذ کر بود. می‌خواستم 
خود را با بوی دوست تسلی دهم. 
«میل جمله خلق عالم تا ابد 
گرشناسندت و گرنه سوی تست 
جز تراچون دوست نتوان داشتن 
دوستی دیگران بر بوی تست.» 
امیدوارم آنچه کرده‌ام همان مقصودی را بر آورده کند که 
گذشتگان‌سعی داشتند با نوشتن تذ کرۀ مشایخ واولیا بر آورده کنند. 
دراین‌روز گار غغلت خیزا گراین‌تیر حتی‌دريك مورد به‌هدف نشیند و 
عبارتی یا اشارتی ازاين دفتردا غ‌دلی تازه کند وروح فر بت زده‌ای 
را به‌یاد عشق ازل و عهدالست بیاندازد مراد من حاصل‌استو آنگاه 
مرا از این همه خطا و اشتباه که نادانسته در حین نوشتن مرتکب 
شده‌ام با کی نخو اهد بود. 


نصر اللّه پورجوادی 
تهران ‏ ۲۰ اددیبهشت ۱۳۵۸ 


پیشگفتار 
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۲ عالم وصوفی ۱۷ 
۳ در مجلس وعظ ۵ 
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۲ دستورات عملی ۷۰ 
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فصل پنجم: روح و عشق ۱۰۸ 
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۷ خاصیت زوح ۱۲۰ 


۴ ملامت و بحث مراتب وجود 

۴, رابطة بحث وجود با بحث ادراك 

۵ تنزیه و تشبیه 
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فصل یکم 


دو برادر 


۱- از طوس تا تزوین. ۲- عالم و صوفی. ۳ در مجلس وعظ. 


٩‏ از طوس تا قزوین 


معمولا وقتی نام غزالی برده می‌شود نخستین کسی که به ذهن 
می‌آید حجت‌الاسلام امام محمد غزالی متکلم و فقبه و صوفی مشپور 
نیمه دوم‌قرن پنجم‌هجری است وکمتر کسی از شنیدن مطلق اسم غزالی 
بیاد برادر کو چکتر اومجدالدین خواجه‌احمد غزالی می‌افتد. این‌شهرت‌و 
معروفیت را امام محمد از جہتی مدیون شخصیت بی‌نظیر خویش است 
و از جبت دیگرمدیون عقاید و آراء فلسفی و دینی خود. هيچيك ازاین 
دوجنبه در برادر او احمد وجود نداشت» و به همین علت شخصیت و 
افکار و تعالیم وی آنطور که باید در تاریخ معارف اسلامی شناخته‌نشده 
است. اگرچه‌احمدظاهراً درفته و کلام وفلسفه به پایهٌ برادر بزرگ خود 
نمی‌رسید» در عرفان نظری و تصوف عملی سرآمد معاصران خود بود و 
مقام معنویش اگر از مقام ابوحامد بالاتر نبود از آن پایین‌تر هم نبود. 


۶ سلطان طریقت 


علاوه براین» چنانکه خواهیم دید» وی از مؤسسان تصوف نظری در 
ایران بود و پس‌از خود تقریباً همه ادبیات‌صوفیانۂ فارسی را تحت تأثیر 
قرار داد. از این‌رو بررسی احوال و آراء و نظریات او نه تنها می‌تواند 
در معرفی بپتر شخصیت‌برادرش امام محمد وآراء و افکار او کمك کند؛ 
بلکه همچنین می‌تواند تا حدود زیادی ما را با تاریخ تصوف در اسلاءو 
بخصوص اوایل آن در ايران آشنا ساخته و در درك اهمیت اودر ميان 
شاعران و نویسندگان صوفی فارسی زبان بما پاری کند. اما مهمتر از 
اینپا؛ افکار عرفانی و بیان بی‌سابقۀ اوست که فی‌نفسه می‌تواند دلیل 
کافی برای مطالعه و بررسی زندگانی و تعالیم او باشد. 

از آنجاکه احمد و محمد هر دو برادر بودند و در طول عمر خوده 
لااقل در دوران کودکی و در اوائل جوانی» در اوضاع واحوال وشرایط 
اجتماعی‌یکسانی بسر می‌بردند؛ و نیز ا زآنجا که محفقین نحقیقات‌بیشتری 
در زمینه زندگانی امام محمد کرده‌اند» با استفاده از مطالب ی که دربارة 
ابوحامد می‌دانیم می‌توانیم تا حدودی به شرح زندگانی برادر کوچکتر 
پی‌ببریم . 

ابوحامد محمد به سال ۴۵۰ هجری (۱۰۵۸میلادی) در طابران 
طوس بدنیا آمد و برادر او نیز در همان شپر حدود سه چپار سال پس 
از او متولد شد! و نامش را احمد" و کنیه‌اش را ابوالفتوح گذاشتند و 

ی تاریخ دقیق ولادت احمد غزالی اطلاعی نداریم. در تنهاجایی 
که مطلبی دراین حصوص دیده‌ام تذکرة جعفر بن‌محمدحسن معروف به‌جمفری است 
که درقرن نهم هجری نوشته شده است. جمفری در تذکر؛ خود می‌نویسد: «عمر او 


شصت و درسال بود» » و بدنبال‌آن سال وفات خواجه را ۵۰ ه. ق ذکرمی کند. 
پا این حساب سال تولد احمد ۴۵۸ خواهد شد.اما با ترجه په این که از تذکره.+ 


دوبرادر ۱۱ 


بعدها به لقب مجدالدین ملقب گشت . دربارۀ مادر این دو برادر هیچ 
چیز نسمی‌دانیم» و آنچه دربارة پدر ایشان می‌دانیم بسیار اندك است. 
نامش محمد بوده وچنانکه السبکی؟ می‌نویسد مردی فقیر و صالح بوده 
که فقط از دست‌رنج خویش امرارمعاش می‌کرده است. بعضی‌ها ازجمله 
سبکی گمان کرده‌اند که شغل اوبافندگی بوده» اما این مطلب‌را نمی‌توان 
با اطمینان خاطر پذیرفت.۲ در ضمن گفته‌اند که به فقبا علاقه‌مند بوده 
و در مجلس ایشان شرکت می‌جسته و وقتی کلام ایشان را می‌شنیده 


ج زویسان قدیم » تا آنجا که می‌دانیم » هیچ يك تاريخ ولادث احمد را ذکر نکرده 
است و این تاریخ‌هم با حوادث دوران جوانی خواجه و ملاقانش پا شيخ ابو بکر- 
تساج وفق نمی‌دهد به قول جمفری نمی‌توان امتماد کرد. اشتباه دیگر جمفری در 
تاریخ تولد امام محمد است که آن را سال ۴۴۰ پنداشته است. (رجوع کنید به 
«چند فصل از تاریخ کبیر» تألیف جمفربن محمد بن حسن» با مقدمه و تصحیح 
ایرج افشار» درفرهنگت ایران مین +ج *»طهران: ۱۳۳۷ خورشیدی» صفحذ 
۱.۳۲ ۱ 

. در خانوادة غزالی یك عالم وفقیه دیگر هم بوده که به غزالی کبیر 

(متوفی ۴۳۵) معروف گردیده و امش احمد و کنیه‌اش ابوحامد بوده است. 

چنانکه پیداست؛ والدین برادران غزالی کنیا غزال ی کبیر را به پسربز رگ واسم 

اورا به‌پسر کوچك خود د ده‌اند. 

۱ سبکی‌درطبقات الشافىیه(ج1 ۰ ص ٦۲‏ ) می‌نویسد که به‌لقب برادرش 
یعنی «زین‌الدین؛ حجت الاسلام» و لقت بود. 

و طیقات الشا فعیه . ج »ص ۰۳ 

۳ انعساب شغل بافندگی یا پشم ریسی به پدر غزالیها از این جهت است 
که نام آنها را غزالی خوانده‌اند» زیرا که غزال پشم ریس است و غزالی منسوب 
به کسی است که این کاره است. به همین جهت حتی بعضی‌ها مادر ایشان را 
ریسندهو ابوحامد رافر وشنده ریسمان‌پنداشته‌اند (قدکرةالشی۱ دولتشاه‌سمرقندی» 
تهران: ۰۱۳۳۸ ص ۷۸) با توجه به اینکه غرالی نام شانوادگی ایشان بوده 
و قبل از ایشان غزالی کبیر هم همین نام را داشته است احدمال داردکه همذاینها 
خیالبافی تذکره نویسان باشد و نه پدر غزالی‌ها پشم‌ریس بوده و نه مادرش» و 
شاید هم نام غزالی بدون تشدید باشد و منسوب به غزاله. واه اعلم. 


۴ سلطان طریقت 


بشدت‌مداثر شده می‌گریسته و یکباراز خداوند خواسته است که فرزندی 
به وی عنایت کند که فقیه شود. تولد ابوحامد ظاهراً اجابت این دعا 
بوده است. از طرف دیگر» برای اینکه تولد احمد را هم تذکره‌نویسان 
توجیه کرده باشند گفته‌اند که پدرش به وعاظ و مجالس ایشان نیز 
علاقه داشته و از خداوند یکبار دیکر فرزندی خواسته است که در آینده 
واعظ شود.نا چه اندازه‌این داستان به واقعيت‌نزديك باشد معلوم‌نیست. 
به هرتقدیر» محمد آنقدر زنده نماند که فرزندان خود را بزرگ کند. 

هنگامی که محمد و احمد هنوز خردسال بودند پدرشان چشم از 
جہان فروبست واین حادثه بی‌شك در روحیه اطفال یتیم او سخت تأثیر 
کرد. پیش از مرک خود.پدر غزالیها فرزندان خود را با اندوخته‌ای که 
داشت به یکی از دوستان خود بنام ابوعلی احمد راذکانی سپرد تاایشان 
را تربیت کند و سواد آموزد. ابوعلی مردی بود وارسته و صوفی که 
با صمیمیت به وصیت دوست خود عمل کرد و فرزندان او را به مکتب 
فرستاد تا مقدمات علوم را فراگیرند. دیری نگذشت که اندوختة پدری 
محمد و احمد تمام شد» و ابوعلی هم مجبور شد تا ایشان را به مسدرسه 
فرستد تا با استفاده از مستمری طلاب بتوانند به تحصیلات خود ادامه 
دهند . 

تا زمانی که احمد و محمد درطوس درس می‌خواندند زندگی 
مشترکی داشتند. محمد که برادر بزرگتر بود کم‌و بیش سرپرستی احمد 
را به عهده داشت و چه بسا آنچه خودنزد استادان می‌خواند به برادرش 


تعلیم می‌داد. از همین دوران احساس احترامی در احمد نسبت به محمد 


۱ طبقات الشافییه» ج ۰٩‏ ص ۰.۱۹۲ 


دوبرادر ۱۳ 


پدید آمد» احساسی که تا پایان عمر با او بود. 

نخستین جدایی ایشان احتمالا زمانی اتفاق افتاد که محمد قصد 
ترك طوس کرد. وی هنوز سنش به بیست‌سال نرسیده بودکه برای ادامة 
تحصیل به‌جرجان رفت ودر آنجا مدتی‌درمجلس درسابوالقاسم اسماعیلی 
(متوفی ۴۷۷) شرکت جست. مدت اقامت وی در جرجان زياد طول 
نکشید چه پس از مدتی کمتر از دوسال باز عزم سف رکرد و به شهر خود 
باز گشت. 

ابوحامد سه سال دیگر درطوس ماند و سپس همراه بعضی از 
دوستان خود راهی نبشابورشد تا نزد امام‌الحرمین ابوالمعالی معروف‌به 
جوینی تلمذکند. در مورد اینکه آیا احمد نیزدر این سفر همراه برادرش 
بوده یا نه چیزی نمی‌دانیم . ولی به هرحال اگر احمد قبل از محمد یا با 
اوبه نیشابور نرفته باشد» بعداز مدتی کوتاه به نیشابور رفته تا احتمالا 
از محضر امام الحرمین استفاده کندء با شاید مستقیماً به‌نزد ابوبکرنساج 
طوسی صوفی بزرگ قرن پنجم رفته تا دست ارادت به وی دهد. اسن 
واقعه. یعنی دستگیری اوتوسط تساج براستی آغاز جدایی این دوبرادر 
ازهم بود» چه مسیر زندگی معنوی ایشان بکلی از هم جدا شد. محمد 
روز به روز درفقه وکلام وفلسفه بیشترفرو رفت ودراین علوم ورزیده‌تر 
شد و به شبرتش افزوده گشت» و پس‌از مرگ استادش امام‌الحرمین به 
عسکر (محله‌ای در نیشابور) رفت وخود را به دستگاه خواجه نظام‌الملك 
تزديك کرد و سپس به بغداد عزیمت کرد تا عمده‌دار مدرسی نظامیۀ 
بغداد شود. اما احمد از همان ابعدا خود را از قیل و قال مدرسه و علوم 
ظاهری کنارکشید و يك سر به سیر و سلوك روی آورد وسالہای جوانی 


۴ سللان طریقت 


را صرف خدمت به‌صوفیان‌وصحبت مشایخ وخلوت نشینی و گوشه گیری 
از خلق کرد" تا سرانجام به کشف وشپود نائل شد. 

مجدالدین تا سال ۴۸۷ در حدمت شیخ ابوبکر نساج بود وچون 
در این سال شیخ او فوت کرد» جانشین او شد. قریب یك سال بعد وقتی 
برادرش ابوحامد براثر یك انقلاب روحی تصمیم گرفت تا از مدرسی 
نظامیه بغداد دست بشوید احمد برای سرپرستی خانوادة او و عمده‌دار 
شدن مقام مدرسی نظامیه بجای برادر؟ به این شهر عزیمت کرد. دراین 
هنگام حدود سی‌وپنج سال از عمر خواجه احمد گذشته بود و نه تنها در 

یقت صاحب خرقه شده بود» بلکه از حیث فقاهت و علوم ظاهری نیز 

به اندازه‌ای تبحر یافته بود که شایستگی تدریس درنظاميه بغداد راء هر 
چند برای مدتی کوتاه‌پیدا کرده‌باشد. احتمالا" حجت‌الاسلام در طول شش 
ماه ی که پیش ازترك بغداد دربحران روحی بسر می‌برده به‌دنبال‌نزدیکترین 
کسان خود یعتی برادرش فرستاده و از او تقاضاکرده است تاابرای کف 
به او به بغداد بیاید. 

اقامت خواجه احمد در بغداد چندان به درازا نکشید. وی پس‌از 
اینکه برادرش در ذی‌القعدۀ ۴۸۸ بغداد را ترك گفت سه‌ماه بیشتر به 
نیابت ازاودرنظامیه تدریس‌نکرد ووقتیابوعبدالله طبری درماه سفر ۴۸۹ 
ه. ق برای تصدی این مقام به بغداد آمد آنجا را ترك گفت. استمال 
می‌رودکه احمد پس‌از فراغت از تدریس همراه همسر و فرزند برادرش۳ 

۲ وفیاتللاعیان؛ ج ۰۱ ص ۸۱ طبقات الشافعیه؛ ج ۰٩‏ صص ٩۱‏ 
و ۱۹۷ مواةالجنان؛ج۳) ص ۰۲۲۴ 


۳ درمورد همسر وفرزندیافرزندان خود خواجه واینکه اصلد" او ازدواج 
کرده بودیا نه در هیچ جا چیزی ندیده ام . 


دوبرادر ۱۵ 


به نیشابور و سپس به طوس آمده باشد چه وقتی در سال ۴۹۰ ابوحامد 
به بغداد باز گشت به رباط ابوسعید وارد شد و آنجا ساکن گردید؛ و این 
نشان می‌دهد که دراین هنگّام خانوادة او دراین شپر نبوده‌اند۱ و اینکه 
احمد ایشان را در این سفر همراهی کرده باشد کاملا منطقی بنظر می‌آید. 

سفر مجدالدین به بغداد به ظن قوی‌نخستین سفر طولانی او بوده 
است» چه تا حدود يك سال‌پیش از آن تا وقتی که شیخ او ابوبکرنساج 
هنوز زنده بوده بنظر بعید می‌آید که او نیشابور را ترك کرده باشد. به 
هرحال با سفربغداد مسافرتبای دایمی خواجه احمد به شپرهای ایران از 
جمله به نیشابور و طوس و مراغه و تبریز و قزوین و همدان و همچنین 
از او سراغ نداریم . آما روایتی هست که بنابررآن وی در تاریخ دوشتبه 
چپارم جمادی الاخر ۵۰۵ (۱۸ دسامبر ۱۱۱۱ میلادی) در طوس در کنار 
پرادرش بوده و شاهد مرگ او گشته است. حدود سه سال پس از این 
واقعه بنابررگزارش یکی ا زکاتبان نسخه‌های خطی موانح؟ وی در مراغه 
بسر می‌برده و بخشی از این کتاب را در آنجا و بخشی دیگر را در نیریز 
نوشته است. بنظر می‌رسد خواجه سفر یا سفرهای دیگری هم به پغداد 
کرده و مدتی در آن شهر در تاجیه و رباط بهروز به سوعظه پرداخته 
است"» گرچه تاریخدقیق این سفرها معلوم نیست.مطمثن‌ترین خبرگزارشی 

۱ این امتنباطی است که عبدآلحسین زرین کوب در فراد اژمددسه(توران: 
۵۴ ص ۱۵۱) کرده است و ظاهراً درست می‌نماید» گرچه حکم قاطعی در 


این باره نمی‌توان کرد. 
۲ تسخخطی شمار: ٩۰‏ درکتابخانة آستان قدس رضوی. این گزارش 


پس از مقدمه و پیش از فصول سوانح آعده است. 
۳ المنتظم 3 این جوزی؛ ج حیدرآباد: ۹ قمری» ص ۲٣۰‏ . 


۹ صاطان طریقت 


است که عین‌التضات همدانی دربارملاقات خود با شيخ احمد و تاریخ 
و محل آن نوشته است۲.هرچند که تاریخ دقیق این ملاقات معلوم‌نیست 
شواهدی هست که نشان می‌دهد در حدود چه سالی این ملاقات روی‌داده 
است. عین‌القضات در سال ۴۹۲ متولد شد و هنگامی که خواجه را دید 
حدود بیست و يك سال از عمر او گذشته بود. بنابراین سفر غزالی" به 
همدان حدود سال ۵۱۳ بوده است. ملاقاتهای دیگری هم ميان حواجه 
وقاصی در همدان یا در قزوین رخ داده است. 

باوجود این‌مسافرتها» تذ کره‌نویسان غالباًاحمد غزالی را شخصی 
منزوی و مایل به عزلت معرفی کرده‌اند. به نظر می‌رسد که بیست.سی 
سال آخر عمر خود را غزالی در خانقاه خود در قزوین بسر می‌برده و فقط 
گاهگاهی به شپرهای اطراف سفر می کرده است. دراین سالبا خواجه از 
دولت و مال نسبتا فراوانی بهره‌مند بوده و سفرهایی با شکوه م یکرده 
و همراهانی داشته و بر اسب سوار می‌شده است. اما از آنجا که او يك 
صوفی وارسته و کامل بود در باطن از قید این تعلقات فارغ بوده 
چنانکه صدرالدین‌قونیوی (متوفی ۶۷۳) در این باره می‌نویسد: 


با خواجه احمد غزالی رحمةاله عليه گفتند: وتو همه روز ذم 
دنیامی کنی وخلق رابرقطع علایق‌تحریص می‌دهی» وتوچندین 
طوبلة اسب واستر و شتر بسته‌ای. این حدیث چگونه بود؟ه 


۱ رجو ع كنيد به (بدة الحقایخ تألیف عین‌القضاة همدانی» به‌تمحیح 
عفیف عسیران» تهران: ۰۱۳۴۱ ص ۷. 

۲ از اینجا به‌بعد هر گاه نام غزالی بدون اسم کوچك ذکر شود مقصود 
شراچه احمد غزالی است. 


. دوبرادر ۱۷ 


درجواب گفت که: «من میخ طویله در گل زده‌ام نه در دل.۱ 


این حالت در خواجه احمد حکایت از آن‌داردکه اوپیش از مرك 
طبیعی» به مرگ ارادی یا اختیاری مرده بود و فقر و غنا برایش یکسان 
شده بوده است. به هر تقدیر» موت طبیعی خواجه سرانجام بسال ۵۲۰ 
هجری؟ درقزوین اتفاق افتاد و همانجا درمحله‌ای که امروز بنام احمد‌ید 
معروف است مدفون شد. گفته‌اند هنگام ی که می‌عواست خرقه ته ی کند 
«چپارپایان وی گشاده شدند و رم کردند. پیش وی‌گفتند» یسا بفراست 
دانست. گفت: ما چون فرود آمدیم هر که خواهد کو سوار شود.۲ 


۲ عالم و صوفی 


مناسبات ميان برادران غرالی به وقایعی که دربالا به آنا اشاره 


١ء‏ قېصرة المبندی د تدکرة المنقهیء مصیاح سیوم ء لامسم اول. و نيز 
رجوع کنید به روضات الجنان وجنات الجنان ء تاليف حافظ حسین کربلایی» 
بەتصحیح جعفر سلطان‌القرائی. ج۲. تهران: ۱۳۴۹ ه ش.ص ۰۳۴۲ 

۲ سبکی در طبقات الشافمیبه» ابن کثیر در البدایه و اللهایه» ابن- 
جوزی در المنتظم» ابن خلکان در وفیات للاعیان» جفری در تادیخ کبیو؛ 
ابن حجر درلسان المیزان» حافظ الذهبی در البر» و یانعی در مرت الجنان 
همین تاریخ را ذکر کرده‌اند؛ ولیکن در قاديخ گزیده ۵۱٩‏ در حبیپ‌السیر 
و ففحات الائ و هجم الفصحا ۵۱۷ و در دیاشالمادفین ۵۲۷ ظبطشده. 
تاریخ صحیح همان است که تذکره نویسان نخستین ذکر کرده‌اند. 

۳ .نفحات لافس عبدالرحمن جامی» تهران: ۰۱۳۳۷ ص ۳۷۵ و 
«وضات الجنان و چات الجنان» ج 4۲ ص ۰۳۴۲ 


۸ سلطان طریفت 


شد خلاصه‌نمی‌شودء چه محمدبی‌شك مپمترین شخصی‌بوده که در زندگی 
احمد وجود داشته است.دردوران کودکی» همانطو رکه قبلااشاره کردیم» 
محمد که برادربزرگ بود و از هوش و استعداد هیچ چیز کم نداشت در 
واقع حکم مربی احمدرا داشت. اگرچه در ده سوم عمرایشان راهشان 
موقتآاز هم جد!ا گردید و احمد رو به خانقاه آورد در حالیکه محمد به 
عسکررفت و به‌سلطان و وزيرنزديك شد. بازاین دلیل بر گسستگی‌روابط 
این دو نمی‌تواند باشد. 

درست است که محمد ابتدا مانند احمد راه تصوف را در پیش 
نگرفت؛ اما او باکاری که برادرش‌می کرد بیگانه نبود. پدر ایشان‌خود 
صوفی مسلك بود و دوست او ابوعلی راذکانی که معلم و مربی فرزندان 
او شد يك صوفی بود. پس‌از همان ابتدا این دو در خانواده و مکتب و 
حتی در اجتماع صوفی پرور خراسان قرن پنجم در دامن تصوف بزرگ 
شدند. روی آوردن ایشان به علم و درس مدرسه هم با تربیت صوفیانسة 
ایشان مغایرتی نداشت. تصوف در این عصر در حقیقت از ارکان اصلی 
و زنده فرهنگک اسلامی و بخصوص فرهنگث ایرانی بود و صوفیان بطور 
کلی نه تنہا با کسب علوم ظاهری مخالفتی نداشتند بلکه آنرا لازم می- 
شمردند و از نظر ایشان كمال شخص در این بود که علم ظاهر و باطن 
و شریعت وطریقت را جمع کرده باشد. غزالی‌ها نیز هردو به‌علم ظاهر و 
باطن توجه داشتند و فرق ایشان فقط در تأکیدی بودکه درجوانی به‌این 
علوم کردند. ابوحامد همان‌راهی را که احمد ازابتدای جوانی‌بدان روی 
آورد؛ ده‌دوازده سال دیرتر اختیار کرد. 


اينکه گفتیم ابوحامد دهدوازده سال دیرتر از برادرش به تصوف 


۱٩ دوبرادر‎ 


روی‌آورد منظور به‌جنبهعملی تصوف‌است نە‌جنبۀعلمی و نظری‌آن. امام 
محمدچنانکه خودمی‌نویسد! ابتدا بهتحصیل علوم‌صوفیه ازطریق مطالعۀ 
کتابهای ايشان از جمله قوت القلوب ابوطالب مکی وکتابهای حارث 
محاسبی و آثارجنید و شبلی و بایزیدبسطامی پرداعت.وی حتی زمانی که 
نزد آمامالحرمین‌جوینی در نیشاپور تلمذمی کرد به‌ابوعلی فارمدی‌ارادت 
می‌ورزید» وحتی بسیاری‌ازئد کره نویسان استاد او را در طریقت ابوعلی 
فارمدی دانسته‌اند. اگر این خبرصحیح باشد» ازآنجا که فارمدی درسال 
۷ یعنی‌هفت سال‌پیش ازعزیمت ابوحامد به‌بغداد» فوت کرده است» در 
آنصورت بايد گفت که محمد غزالی خیلی زودمتوجه جنبۀ عملی تصوف 
شده و بذر طلب در دلش کاشته شده منتبی سالها طول کشیده تا این 
تخم در زمین دل اوانقلابی کرده و سر بد رآورده است» یا بقول خودش۲ 
«ذوق و حال» صوفیان را پیدا کرده است. 

به هر تقدیر» تأخیر ابوحامد در ذوق علوم صوفیه نسبت به 
مجدالدین واقعیتی است غير قابل تردید و این تأخیر را هم نباید امری 
کوچك تلقی کرد. وفتی خواجه احمد به نظامیه آمد و محمد آنرا ترله 
کرد احمد يك شیخ کامل و رهبر يك طریقه بود؛ درحالی که محمد در 
آن زمان يك سالك مبتدی بیش نبود. سژالی که دراینجا پیش می‌آید 
این است که احمد تا چه اندازه در پدید آمدن این بحران در برادرش 
موثر بوده است؟ آیا اودر نیشابور دست روی دست گذاشته و بدون‌اپنکه 
توجپی به‌سرگذشت برادرش داشته باشدء اجازه داده تا هرچقدر که می- 


۱ المنقد » بتصحیح محمد محمد جابر» ص ۴۲. 
۲ در هماد کتاب وهمان صفحه. 


۰ ساطان طریقت 


خواهد در دنیاداری و جاه‌طلبی غوطه‌ور شود پا اینکه سعی کرده است 
تا گاه با تيغ‌ملامت وگاه با پند واندرز او را ازعواب غفلت بیدا رکند؟ 
آثار معاصران ایشان مطلب صریحی که در دادن پاسخ به‌اين سئوال کمك 
کندوجود ندارد.اما دربعضی از کتب متأخرین داستانهایی نقل شده است 
که ظاهراً مربوط به روابط ایشان در این دوره از زند گیشان است. هدف 
این داستانہا کلا" نشان دادن برتری علم ذوقی و باطنی بر علوم ظاهری 
است ودرهم آنپا سعی شده است تا عظمت مقام معنوی احمد و بی- 


تا آنجا که می‌دانیم در هيچيك از آثار این دو برادر و یا حتی در 


قدری مقام ظاهری و مسوققیتبای دنیابی محمد نشان داده شود. مثلا 
دریکی‌از آنپا گفثه شده است که روزی «ایوحامد به‌نماز مشغول بود 
و چون نمازبگزارد احمد که حاضر بود او را گفت : ای برادر» برخیز و 
نماز اعاده کن» چه من می‌دانستم که تو در حین نماز به حساب بقال 
می‌رسیدی».۱ .بنا به روایتی دیگر احمد در نماز به وی اقتدا کسرده 
بود اما در ميان نماز بیرون رفته و با اصحایش اعادۀ نماز کرده 
زیرا محمد در حین نماز به فکرآب دادن استرش افتاده و احمد فکرامام 
را خوانده است.۲ به هرصورت. عظمت مقام علمی ابوحامد در اینجا از 


۱ «کتاب آثار البلاد قزوینی و ترج احوال شعرای فارسی»» مسجلهً 
پادگاد» سال ۰۴ شبارة ٩‏ و ۱۰ (خرداد و تیر ۱۳۲۷) ص ۸1 ا 

۲ رجوع کنید به جواهرالاسوار» تألیف حسین بن حسن سبزواری (ملا 
حسین خوارزمی) لکهنو: ۰۸۱۳۱۲ ۰3ص ۰۳۰-۳۱ روایتی‌دیگر ازاین داستان‌را 
ابن حجر در لسای المیزان ( ج ۱» ص ۲۹۴) از قول ابی الرضی الجرجانسی 
ثقل کرده است که گفت: «اسمد نزد پر ادرش آمد و او مشغول خواندن سورءة انعام 
بود. احمد در آستانة درایستاد وسپس‌باز گشت . روز بعد بر ادرش په ار گفت‌شنیدم 
که‌آمدی اما بر گشتی» با اینکه‌من سورة انمام می‌خواندم. احمد در پاسخ گفت:-م 


دوبرادر ۲۱ 


پیش فرض شده است» و آنچه که این داستان می‌خواهد بگوید این است 
که علم ظاهری در برابر علم باطنی و نسبت به اطلاع احمد از اسرار 
غیبی بس حقیر و ناچیز است. 

در داستانی دیگر نیز کم وبیش همین مضمون بیان شده است. 
اصحاب ابوحامد از مجدالدین سراغ‌برادرش را می‌گیرند و او درجواب 
می گوید که ابوحامد در خون است. باران محمد سراسیمه بدنبال اومی- 
گردند و او را سالم در مسجد می‌یابند. چون پاسخ احمد را برایش نقل 
می کنند» ابوحامد آن را تصدیق می‌کند و می‌گوید که در آن حال فکر 
او غرق در مسأله‌ای از مسائل حیض بوده است". علاوه براینکه در این 
داستان مانند داستان قبل احمد به‌عنوان نمایند طایفه‌ای معرفی شده که 
ازضمیردیگران‌با اطلاعاندویا به اصطلاح اهل عرفان جوا سیس القلوب»اند» 
به یك نکتۀ دیگر نیز اشاره شده و آن این است که اشتغال به امور 
دنیوی به هرشکل که باشد» حتی پرداختن به مسائل فقبی» خود حجاب 
شخص است. این در واقع بزرگترین حجاب محمد بوده است» حجابی 
که احمد خیلی زود آن را دریده بوده است. 

برتری مقام معنوی احمد را دريك داستان دیگر سعی کرده‌اند از 
زبان خود ابوحامد نقل کنند و بگویند که امام محمد خودش هم تصدیق 
کرده که احمد از طریق ذوق و کشت و شپود به آن‌چیزی رسیده کداو 

+-من سورة انعام نشنیدم‌یلکه‌حساب بقال را شنیدم. ابوحامد تصدیق کرد و گفت: 

مایحتاج خود راکه از بقال‌گرفته بودم مبلفش قابل توجه شده بود واين موضوع 
دل مرا بخود مشنول کرده و برحال قرائت غالب شده بود.» 


۱ جواهرالاسراد» ص ۳۲ مرآ الجناین» ج۳ ۰ ص۵ ۲۲ ؛ نفحات‌الانسی» 
ص ۳۷۴ روضات الجنان و جنات الجنات» ج۰۲ ص ۰.۳۴۲ 


۲ سلطان طریقت 


طالیش بوده است . گفته‌اند که روزی «یکی‌از صوفیان از قزوین به‌طوس 
رسید. بر حجت‌الاسلامدرآمد. وی را ازحال برادرخود شیخ احمدپرسید. 
آنچه می‌دانست گفت. گفت: با تو از کلام وی هیچ هست؟ گفت : آری. 
جزوی داشت پیش آورد. وی در آن تأمل کرد و گفت : سبحان‌اله» آنچه 
ما طلب کردیم احمد یافت. 

این برخورد ظاهراً باید قبل از انقلاب روحی محمد اتفاق افتاده 
باشد. اما درآن زمان احمد درقزوین چه می‌کرده‌است؟ تا قبل ازعزیمت 
آبوحامد از نیشابور وسفر او به بغداد» خسواجه احمد خود در نیشابور 
بود و تا سال ۴۸۷ خدمت شیخ خود ابوبکر نساج را می‌کرده است. اما 
سازنده و ناقلان این داستان‌کاری با این‌چیزها ندارند. آنچه مراد ایشان 
بوده است مطلبی است که در دهان ابوحامد گذاشته‌اند. 

قبول انشکه جد الدیی قفا به ای که خر این انیا باوق 
نسبت داده‌اند رسیده بوده است‌دشوار نیست» و دراینکه ابوحامد پیش 
از ترك نظامیة بغداد در بند دنیا بوده تردیدی نیست» اما در این که این 
داستانها وافعیت تاریخی داشته و احمد به راستی در پرورش معنوی 
حجت‌الاسلام دست داشته است یا نه حکمی قاطع نمی‌توان کرد. لکن 
همینقدر می‌توان گفت که حتی اگر احمد براستی سعی کرده که برادرخود 
را بیدار کند و به راه سیر وسلوك بکشاند» این عمل» بر خلاف آنچه‌از 
توا ارت این خاسانها یی کی کرد بای آهعرای ای تست 
به برادرش و تحقیر او توام نبوده و بعید است که او حق برادر بزرگگ 
خویش را که نزدیکترین کسان او بوده نادیده گرفته باشد. 


۱ نفحات الانسی» ص ۱۳۷۵ روضات الجنان» ج۰۲ ص ۰۳۴۲ 


دوبرادر ۷۲۳ 


نکتۀ دیگری که بايد بدان توجه داشت این است که برعلاف 
آنچه از این داستان‌ها استنباط می‌شود مقام‌احمد نقطه مقابل مقام محمد 
نبوده بلکه مکمل آن بوده است. توضیح آنکه احمد نیز در فقه و کلام 
وبطو رکلی علوم ظاهری کاملا وارد بوده‌است. همانطو رکه قبلا اشاره شد؛ 
تبحر وی‌دراین علوم به اندازه‌ای‌بودکه توانست یکی ازمهمترین‌مقامات 
علمی یعنی‌مدرسی مدرسه‌نظامیه را به‌عهده بگیرد. واگر درموردمدرسی 
او در نظامیه شکی‌باشد»› به‌قضاوت عین‌القضات همدانی که شاگرداحمد 
بوده و محضر او را درك کرده است می‌توان اطمینان کرد. در یکی از 
نامه‌هایش عین‌القضات می‌گوید که سالکانی که علاوه بر علم باطن به 
علوم ظاهری نیزعالم باشند کم اند ودر عصر او تعدادشان از ده نف رکمتر 
بوده است. وبعدمی‌نویسد: «خواجه‌امام بو حامد غزالی و برادرش احمد 
ازین جمله بودند»۱.وبالاخره» بمترین گواه نوشته‌های خواجه احمداست 
که نشان می‌دهد تا چه اندازه او به علوم زمان خود تسلط داشته است. 

این مطالب به هیچ وجه کذب داستان‌پای فوق یا نظایرشان را 
اثبات نمی‌کند» و اصولا انجام چنین کاری عملا محال است. و تازه 
صرف نظر از مسلهٌ صدق و کذب. این داستانها در معرفی این دو برادر 
بی‌فایده هم نیست. احتمالا آنہا یکی دو قرن بعد از فوت ایشان جعل و 
رایج شده‌است » اماگویندگان آنا به هرحال با توجه به شخصیت‌شناخته 
شدۀ غزالی‌ها خواسته‌اند در ضمن حکایت‌های مزبور ایشان را توصیف 
کنند و بالمال کاری راکه صوفیه سخت بدان علاقه‌منداند انجام دهند 
یعنی پند واندرز صوفیانه را با داستانسرایی وذکر وقایع ظاهراً تاریخی 


۱. نامه‌هاقی عییالقضات ج۲ ص۰۵۱ 


۴ سلطان طریقت 


بیان کنند. زیانی که از ناحیۂ این داستانها ممکن است متوجه ما شود 
این است که به استناد این روایات حکم به نوعی عناد ميان دو برادر 
یا تحقیر و تشنیم از جانب یکی به دیگری کنیم . 

مناسبات این دوبرادر پیش از دور ریاضت ابوحامد هرچه‌بوده؛ 
شواهدی هست که نشان می‌دهد پس‌از انقلاب روحی محمد» رابطه‌ایشان 
نیکوبوده است. مهمترین دلیل توجمی است که احمد به آشار برادرش 
داشته است. وی نه تنہا کارهای برادرش را تأیید می‌کرد بلکه خود در 
نشر و اشاعة تعالیم او کوشش می‌کرد. کتاب احیاء‌علومالدین را شخصاً 
به‌شا گردانش‌درس‌می‌داد. ابن شپ رآشوب «متوفی ۵۸۸) که از شاگردان 
احمد بوده‌است‌د رآغا زکتاب مناقب] ل۱پی‌طالپ در ضمن اسناد خود می- 
نویسند که کتاب «حیاء العاوم را نزد احمد غزالی خوانده و اضافه می کند 
که او نیز احیاء را از برادرش آموخته است. نخستین کسی هم که کتاب 
احیاء را خلاصه کرد و للب آنرا استخراج نمود احمد بود. متن فارسی 
ورساله‌الطیر هم احتمالا ترجمه متن عربی آن است که محمد نوشته است. 
و بالاغره داستانی که دربارۀ حضور احمد در کنار بستر مرگ برادرش 
گفته‌اند» علاوه براینکه احتمال وقوع آن بیش از داستانهای دیسگری 
است که دربارة این دو نقل کرده‌اند» زیانی که آنپا می‌تواند داشته‌باشد 
در آن نیست؛ چه این داستان حکایت از نزدیکی این دو برادر می کند 
کهچطور درآخرین لحظات عمر حجت‌الاسلام امام محمد غزالی‌بزر گترین 
متفکر قرن پنجم فقط يك نفر با او بود و این کسی بود که در خردسالی 
در خان پدری » در یتیمی و دربدری» و در بزرگی و در پیری همواره 
همدم و یار و پاور و به معنی حقیقی لفظ برادد او بود. از قول خواجسه 


دوپرادر Yè‏ 
احمد نقل کرده‌اند که گفت: 


روز دوشنبه هنگام صبح بود؛ برادرم وضوگرفت و نمازخواند 
و کفنش را از من‌عواست. پس‌آن را گرفت و بوسید وبرچشم 
نپاد و گنت سمعاً و طاعته برای‌رفتن به بارگاه الهی آماده‌ام. 
سپس‌پاهای خویش را روبه قبله دراز کرد و جان به جانآفرین 


تسلیم کرد.۱ 


۳. در مجلس وعظ 


با همه اهمیتی که خواجه احمد در زندگی محمد داشند توجه به 
زندگی و شرح حال وی به عنوان بك شخصیت فرعی در زندگی نانۀ 
ایوحامد » چنانکه تا کنون کم و بیش میان تذکره‌نویسان مرسوم 
بوده‌است» نسبت به او بی‌انصافی محض است. همانطو رکه قبلا گفته 
شد» شخصیت مجدالدین را از بعض جہات می‌توان مکمل شخصیت 
ابوحامد دانست. یکی از این جات تصوف اش انستفتمامه در 
اثر انقلاب روحیو درد معنوی به‌دنبال چیزی بود که احمد مدتها پیش 
به کمال آن رسیده بود. جمت دیگر شیو؛ بیان و راه تعلیم عقاید ایشان 
است. ابوحامد یکی از نوابغ نسویسندگان عالم اسلامی است. آثار او 

۱ این داستانرا سبکی‌درطبقات الشافمیه (ج ۰٩‏ ص ۲۰۱) از قول 
ابوالفرج‌بن الجوزی نقل کرده است. همچنین رجوع كنيد به اتحاف السادة 
المتقیین» مرتضی الز بیدی » مصر: ۱۳۱۱ ه. ق. ص ۰.۱۱ 


۷۹ سلطان طریقت 


نھ تنپا از حیث کمیت کم نظیر است بلکه کیفیت آنہا نیز چه از لحاظ 
صورت وچه‌از لحاظ معنی» چه آنهایی‌را که به فارسی نوشته وچه‌آنهایی 
راکه به عربی نوشته» درحور ستایش است. درست است که او معلمی 
توانا وسخنرانی ماهر بود» اما نبوغ او بیشتر در همین نوشته‌هاست که 
جلوه‌ گر شده است. احمد نیز دارای نبو غ بود» اما این خصلت در زبان 
او وحضورش نمفته بود وهمین امر موجب شده بودکه به عنوان یکی از 
ماهرترین واعظان عصرخویش محسوب شود.البته این دلیل بر این نیست 
که نوشته‌های او بی‌اهمیت‌است؛ بلکه فقط مسأل برتری یك هنر برهنر 
دیگر است. در واقع ما از مواعظ احمد چیز زیادی نمی‌دانيم» و هرگز 
نخواهیم دانست که مجالس وعظ و تذکیر او چگونه بوده است» و 
فقط از طریق نوشته‌های اوست که می‌توانیم تا حدی به این هنر او 
پی‌بریم . 

عموم تذ کره‌نویسان احمد را واعظی خوش‌بیان وفصیح با کلامی 
ملیح و زبانی روان معرفی کرده‌اندا» و این می‌رسان دکه احمد دراین فن 
مهار ت کامل داشته است. مپارت يك‌شخص در موعظه کردن یا تذ کیر در 
زمان غزالی فقط دراین خلاصه نمی‌شد که او با کلام‌خود در ذهن‌مستمعان 
اثر گذارد و آنان را به چیزی متقاعد سازد. مجلس وعظ خوب مجلسی 
بودکه در آن مستمعان را شور وحالی دست دهد و واعظ ماهر نیز کسی 
بودکه ازعمهدة این کار بخوبی برآید. این‌معنی را از خلال بعضی ازنامه. 


۱ «من آحسن‌الناس کلام فی‌الوعظ» وارشةهم عبارة» ملیح‌التصرفن 
فیمایورده » حلوالاستشهاد» آظرت آهل زمانه والطفهم طبماً» (طبقاتلشافیه 


.)٩۰ ص‎ 4٩ ج‎ 


دوبرادر ۲۷ 


های ابوحامد می‌توان دریافت. وی اشاره می کندا که ازنظر مردم معنی 
خوش وعظی این بوده است که خلق در مجلس نعره‌ها زنند وهای وهوی 
کنند و به وجد درآیند وجامه برتن بدرند وشور و آشوب به‌پا نمایند. 
شپرت احمد غرالی نیز به عنوان يك واعظ در همین بوده است. کلام 
وی همچون آتش بود.مجلسوعظش آنقدر پرشور وموثر بودکه يك‌بار 
سلطان محمود فرزند محمدبن ملکشاه سلجسوقی در مجلسی که به سال 
۵ در بغداد به‌مناسبت فوت‌جده‌اش ترتیب داده بود آنچنان به‌هیجان 
آمد که پس از موعظة احمد هزار دینار؟ وبه روایتی دیگر وهفتاد هزار 
مثقال طلا و اسبی به‌زین ولجام زر" به وی تقدیم کرد. 

چه مطلبی بودکه ذکرآن برسر منبر خلق را اینچنین تحريك می- 
کرد؟ واصولا يك واعظ خوب چه می‌بایست به مردم بگوید؟ پاسخ این 
سوالها را باز ابوحامد درآثار خود داده و احمد نیز آن را دربعضی از 
نامه‌هایش منعکس کرده است. دراینجا اپتدا به‌بحث دربارء‌نظر ابوحامد 
دربارة شرایط واعظی ومعنی وعظمی‌پردازيم وسپس‌مطالبی راکه احتمالا؟ 
احمد برسر منبر به‌زبان می آورده است با استفاده ازنوشته‌های او با زگو 
می کنیم . : 
بطو رکلی واعظی» از نظر ابوحامد» کاری نیست که مطلقاً مقبول 


5 رجو ع‌کنید به مکا تیپ فااسی غزالی ( فضائلالانام من رسائل 
حجةالاسلام) به‌تصحیح عباس اقبال. تهران: ۱۳۳۳ ه.ش. صص ۸۴ و۰۱۰۸ 

۲ لسانالمیزان› ج ۱ ص ۰۲۳ 

۲ المنتظم» ج ۰٩‏ ص ۳۹۰؛ البدایه‌والنهایه > ج ۰۱۲ ص ٩۱۹5‏ 
الر» ج ۰۴ ص .۴١‏ 

۴ «چند فصل از تاریخ کبیر»؛ فرهنگد ايرا ژمین؛ ج ٩‏ :ص۳۲ ۰۱ 


۸ سلطان طریقت 


باشد» چهآفات بسیاری درآن نېفته که پرهیز ازآنها سخت دشوار است. 
يك واعظ حقیقی نخست باید خودش به آنچه که می‌گوید عم لکند! وبجا 
آوردن این‌شرط هم درحد هرکس نیست. مقصود ازاین عمل این استکه 
واعظ که می‌خواهد دیگران را بیدارکند باید خودش بیدار دل باشد. از 
لوازم این بیداردلی یکی این است که در سخن گفتن تکلف نکند واز 
«تفاصح وعبارات بسیار و اسجاع متوالی»۲ حذ رکند و دیگر اینکه ,ذل 
پاآن نداردکه تا خلق نعره زنند وحال آورند وشور درمجلس افگنند تا 
مردم‌گویند مجلسی خوش بود»۳. درحقیقت چیزی که ازيك واعظ حقیقی 
خواسته شده است این است که خلوص نیت داشته باشد. کسی که در بند 
عبارات واستعارات وسجم بسیار واشعار و ابیات باشد و په اظبارنظر 
مردم چشم دوخته باشد خود واعظ غیرمتعظ است. او می‌خواهد دل خلق 
را با موعظه وتذکیر بیدارکند» و خال آنکه خودکاری م ی‌کند که نشانۂ 
خرابی باطن وغفلت دل اوست, 
. از نظر ابوحامد موعظه کردن نه تنہهاکاری دشوار و ا 
اش بلکه اساسا این کار لازم نیست. پیغمبر - صلی اللهعلیه و آله وسلم.- 
فرمود:وتر کت‌فیکم واعظین» ناطق‌وصامت. فالناطق‌هوالقرآن والصامت 
هوالموت»» یعنی من دو واعظ برای شما گذاشتم که یکی ناطق است و 
دیگری خاموش؛ آنکه‌ناطق است قرآن است و آنکه‌عاموش است مرگ. 
۱ دراین مورد محمد غزالی ا خدای تمالی با عیسی کرده 
اشاره مى كند: «يا عيسى مظ نفسكفضان اتعظت فعظالناس و الافاستحيى ربك». 
(مکاتیپب» ص ۱۰۸). 


۲ مکائیپ» ص ۸۴ و نیز رجوع کنید به ص ۰۱۰۸ 
۳ مکائیب» ص ۸۴ و نیز رجوع کنید به‌ص .۱۰٩‏ 


۲٩ دوبرادر‎ 


ار کی اغف قول ابوا رای ھر کر قاطا لب مه افا نیت 
کند» چه اگر از این دو پند نگیرد دیگر از چه چیزی می‌تواند پندگیرد. 
با توجه به این خدیت شاید اگر خود قرآن انسان را به «موعظه حسنه» 
فرمان نداده بود» توجیه علمی بنام علم موعظه دراسلام دشوار می‌نمود. 
البته این‌موعظه هم به‌حقیقت چیزی زائد برآنچه قرآن می‌گوید ومرگ 
با زبان بی‌زبانی بیان می کند نمی گوید. به عبارت دیگر واعظی که برسر 
منبر می‌رود واعظ سومی نیست» بلکه او موعظة قرآن ومرگ را تعبیر 
می‌کند. این نکته را در تعریفی که ابوحامد ازعلم‌موعظه می کند می‌توان 


دریافت . 


مق کر نان آست کل از اتش میت اشرت شیر 
کردن‌درخدمت‌حق‌تعالی وانديشه کردن در عمر گذشته وعقباتی 
که‌در راه دارد تا ایمان به‌سلامت [بدر] بردن واز قبضة ملك- 
الخوت تن ود ل ورك و وت فان واه بای 
ومواقت آن ومناقشه ومخاطبت در حساب وترازو وصراط و 
گذشتن برآن ودیگرهولهای قیامت اندیشیدن» و آتش‌مضنیبنت 
این جمله در دل وی افتد ومرد را بی‌قرارکند. جوش این آتش 
ونوحة این مصیبتپا را تذکیر خوانند. وخلق را از این همه 
آگاهی دادن وایشان را به تقصیرهای شود و عیوب نفس بینا 
کردن تا تہش(= تایش) این آتشها ومصیبت‌ها دردلمجلسیان ‏ 
افتد تا تدارك عمر گذشته بدان قد رکه بتسوانند بکنند وعذر 
+ «الزسالةالوعظيه» در الجواهر الفوالی» من رسائلالامام حجت الاسلام 
الفزالی» به‌اهتمام محی‌آلدین صبری‌الکردی؛ قاهره: ۱۳۴۳ هر.ق.» ص۵6 ۱: 


۰ سلطان طریقت 


خواهند وبر عمر ی که له درطاعت بسر برده‌اند حسرت خورند. 


عبارات فوق را به منظور بیان جنبة نظری موعظه وت ذکیر نقل 
کردیم » واحمدغزالی نی زکسی‌بودکه درزمان ابوحامد وپس‌از او به‌مدت 
بیش از چې سال بدان جامه عمل پوشانده بود. به کیفیت مجالس احمد 
ما هرگر نمی‌توانیم پی‌ببريم. تنها چیزیکه امروزه می‌تواند در شناعت 
مجالس وعظ او به ما كمك کند متن موعظه‌های اوست. گفته‌اند یکی از 
اصحاب او در بغداد بنام صاعدین فارس‌اللبان تعداد هشتاد وسه مجلس 
ازمواعظ اورا در دومجلد به‌عط خود تدوین کرد اما دریغا که این کتاب 
مفقود است. خوشبختانه در مان نامه‌های موجود احمد يك نامه تیا 
رل سک که بایان مهای او فرق ارد ون آن به رظ دات 
ست"., این‌نامه که به‌نام وعینیه» معروف‌شده‌است ظاهراً به‌مریدی مبتدی 


نوشته شده واز همین‌رو احمد درآن مانند يك‌واعظ سخن گقته است. این 


۱ عکاتیپ ص۱۰۸ یا رجوع کنید به خلاصهالتصا نیف» به اهتمام 
مولوی سید بر مان‌الدین احمد و کیل‌هایی کورت نظام » حیدرآباد: دون تاریخ» 
صص ۰۱۹-۲۰ و یا به«نصیحت‌نامة غزالی»» به‌اهتمام سعید نفیسی؛ آهوزش 
و پرورشبسال پیست ودوم» شمار؛ ۸۲ صص ۱ ۰۲۰-۲ 

۲ رجوع کنید به طبقات الشافمبه ج٦۰‏ ص 1۰. این اثررا اشتباهاً 
بها بوحامد نړز ذسبت داده‌اند. رجو ع کنید په غزالی نامه تاليف جلال‌الدین 
همائی» تهران: ۰۱۳۴۲ صص ۲۹۸-۹. 

۳ مطالبی‌هم که غزالی در تفسیر سور؛ یوسف یا بحرالمحبه فی اسرا(- 
المودة تحت عنوان «نکته» نوشته است غالبا موعظه آمیر است. 


دربرادر ۳۱ 


امر سیب شده است که حتی دریکی از نسخ خطی عنوان «موعظه»۱ به‌آن 
داده شود. با مطالعۀ این‌نامه است که خواننده می‌تواند نفوذکلام و گرمی 
دهان احمد را درحین‌موعظه تا اندازه‌ای احساسکند. تنهاچیز ی که متن 
این نامه را از مواعظ غزالی متمایز می‌سازدکثرت آبات قرآن واحادیث 
واخبار است که این خود به دلیل باسواد بودن مخاطب نامه قابل توجیه 
است. احمد این نامه را به کسی نوشته است که تازی را نيك می‌دانسته 
است؛ اما برسرمنب رکه مخاطبانش بیشترعامة مردم بودند این‌همه‌عبارات 
عربی نقل نمی کرد. به هرحال» هدف این نامه با هدف موعظه‌های مجد. 
الدین یکی است. 
با اسفاده ازنطا ی که ابوعامد حربا رفن عطه ون کر کف ن 
مزعله را من وان دويك بط علاصه کرد مراد از موفظه این ات ند 
مستمعان روی از دنیا بگردانند و به آخرت توجه کنند. این نظر مبتنی 
است برعقيدة کلی مسلمانان که بنا برآن دنیا دار بلا و محل ابتلاست و 
ال ور اس که اسان اا ی وه او هرد کراب 
احمد هم می‌خواهد در نامه خود همین مطلب را تذکر دهد ودنیا را یرای 
مخاطبش به همین شکل ترسیم نماید. او می‌نواهد بگوید که انسان در 
اینجا چه وضعی دارد وچه باید بکند و چه نباید بکند. انسان را برای 
بندگی خل قکرده‌اند نه برای دنیا پرستی. پس این جبان به‌عودی خود 
غایت‌نیست؛ مقصدنهایی نیست. مرحله‌ایست که درآن باید خودرا برای 
رفتن به مراحل بالاتر آماده کند» یا به عبارت دیگر مزرعه‌ایست که بايد 
فقط برای آاخرت در آن بذر افشاند. در اینجا چند روزه مبلتی به وی 


۰ درمجموعةً خطی کتابخانة خانتاه نعمت‌الهی نهر ان که درسال ۲ ۱۳۵ 
به‌چاپ رسیده اصت» 


۴ سلطان طریقت 


داده‌اند» زمائی که حتی اگر عمر نوح باشد در مقایسه باابد ناچیز است. 
دراین مبلت کوتاه از اوخواسته‌اند تا به‌هیچ‌چیز جزخدای‌تعالی نپردازد. 
اما اولین‌حجاب ومانع‌او دلبستگی او به‌دنیاست وبرای آغاز سفرمعنوی 
خود باید این حجاب ومانع را از پیش خود بردارد: 

یکی از راهپای مؤثری که مجدالدین در موعظةٌ خود برای رفع 
این مانع اختیار می کند این است که سعی کند تا امید انسان را از دنیا 
قطع کند وبرای این منظور به وضع نامعلوم انسان دراین‌دنیا اشاره می- 
کند. انسان از نظر غزالی در دنیا وضع معلومی ندارد وتکلیف او هم 
برخلاف تصور عامه کاملا" روشن نیست. آمدن او بدین جهان از روی . 
اختیار نبود. به‌اضطرار آمده» مدتی حیران و ناتوان درآن بسر می‌برد و 
سرانجام با اکراه آن را ترك می‌گوید. مادام که درآن بسر می‌برد «اگر 
سیر خورد منست است و اگر گرسنه باشد دینوانه است. اگر خفته است 
فا اه دار ایت هی ی صقن نی اوق کت 
صفت لازم او گشته.»۱ گویی این‌تضادها در حلقت اوست. به او گویند ترا 
برای‌عبادت ومعرفت‌خوی شآفریدیم » ولیکن «اگرگردم‌عر فت گردد گویند : 
«وما قدرواالله حق قدره» واگر به عبادت مشغول شودگویند: روما امر- 
وا الالیعبد وا الله مخلصین له‌الدین.» واگر از هر د و کناره‌گیرد گویند: 
ووما علفت‌الجن. والانین. الا لیعبدون»۲..پس آنمان چه باید بکند؟ جد 
مي‌تواند بکند جز اینکه به عجز خویش معترف شود و به‌درگاه بی‌نیازی 
حق بنالد وبگرید» و در ماتم و اندوه شب فراق را بسرآورد» چه رهیچ 


۱و۲ اژیانة سلوك» ص ۱٩‏ | موعظه؛ ص ۸۰. 


دوبرادر ۳۳ 


چیز مثمرتر از آندوه نیست.»۲ حتی حقیقت شادی نیز درغم اوست. «ای 
شادی آن دل که درآن دل غم تست . ۲۲ E:‏ 

حیرائی انسان و بلاتکلیفی او تا زمانی اس ت که دربند دنیاست. 
همینکه چشم امید ازآن برداشت» تکلیف او روشن است. ر« مرد بای دکه 
در دریای عشق غواصی کند. اگرموج مپر او را به ساحل لطف اندازد» 
فقدفاز فوزاً عنلیما؛ واگر نپنگ قپرش به قعر افگند» فقد وقم اجره 
علی‌الّه.:۲ در این دریا شرط آن است که مرد خود را نبیند و به عمل 
خویش مغرورنشود. «خود پسند نمی‌باید بود» خداپسند بایدبود.»۴ آنچه 
قیمت دارد ترك عمل نیست ؛ ترك ملاحظعمل است.گاهی اوقات غزالی 
در ضمن موعظةوذ کر مصیبت‌حیات دنیوی به‌نکات‌دقیقی از روانشناسی 
صوفیانة خوداشاره م ی کند و راههای‌گذشت از خودی را نشان می‌دهد: 
مثلا“ برای نجات از خودبینی به‌مخاطب خودمی گوید: «تهمت برکردار 
خود نه تا قیمت گیرد.»* و در جای دیگر او را به‌محاسبة نفس و کردار 
خود توصیه می‌کند. در این محاسبه چه بساکه نفس خود را با کردار 
پندارد. اینجاست که غزالی با تازیانة موعط خود به تنبیه مریدش می- 
آید: وبا خود حسابی می کنی وپیروز می‌آیی؟... باش تا محك عدل 
پیش آرند.»۴ فردا معلوم خزاهد شدکه آشنا کیست و بیگانه کدام است. 


۱ و ۲. تازیانه؛ سلولد» ص ۱۴ | موعظه» ص ۵ ۰۷ 

۳ تایان سلوك» صص ۱۱-۱۲ | موعظه؛ ص ۰۷۳ 

۴ قاذيانة سلوكء ص ٩‏ | موعظه» ص ٠.۷‏ 

۵. ازیانه؛ سلوك» ص ۲۸ | موعظه» ص ۹۰. E‏ 
1 تاژیانة سلوك› ص ٩‏ | موعظه» ض ۰۷۱ ٤‏ 


۴ سلطان طریقت 


وبس روی که در لحد ازقبله بگردانند. بسآشناکه شب نخستیر 
بیکانه خوانند.»۱ 


یکی ازسپمترین ومژثرترین شیوه‌های مجدالدین درموعظه ناطق 
کی واعظ سامت پعتی مرگ امت کا این یی کدنا کار 
با استفاده از یك حدیث یا بك بیت شعر وگاه باکلمات با عبارتی تکان 
فد او کت دنق ا ا ام ن د اا کد واا 
نیام فاذامائو! انتبهواه (مردم همه درخوابند؛ چون بميرند بیدارشوند)؛ 
این حدیثی است که خواجه بارها وبارها آن را نقل‌کرده" و در ترجمة 
آن‌گفته است: وخلق همه در شب‌اند» صب حآن مرگ‌است.۳ کم وبیش 
همین معنی است که سعدالدین وراوینی در مرزبان‌نامه بدین شرح بیان 
کرده است : 


درفواید مکتوبات خواندم که امام احمد غزالی - جمعنا 
الله وایاه یوم الجمع - روزی در مجمع تذکیر و مجلس وعظ 
روی با حاضران‌کرد وگفت: ای مسلمانان؛ هرچه درین چپل 
سال من از سرچوب پاره با شما می‌گویم فردوسی آن را دريك 
بیت گفته است. اگر بدان کار کنید از گفته دیگران مستغنی 
توانید بود. 
۱ ازيان سلولده ص ۱5 | موعظه» ص ۷۷. 
۲ مثلا" رجوع کنید به داستان عرغان(متن‌فارسی رسالةالطیر)»تهران: 


۵ص ۰۳۲ 
۴ ازيان سلوك» ص ٩‏ | موعظه» ص ۰۱۷۱ 


دوپرادر ۳۵ 


پرستیدن داد گر پیشه کن ز روزگذ رکردن اندیش هکن! 

اندیشیدن به رو زگذ رکردن تلاش برای بیداری از غفلتی است که 
به‌طبع گریبانگیر انسان شده‌است. انسان طبعاً در دنیا فراموشکاراست. 
از مرگ گریزان است و نسبت بدان غفلت می‌ورزد. اما مرگ ناگزیر 
خواهد آمد. «تو خواهی مرد» اگر خواهی وگرنه.:۲ سرانجام ماك‌الموت 
خواهد آمد وپیش از آنکه بیاید خبر نمی کند. ناگاه بیاید وقلعه را فتح 
کند. پس‌مدام باید آماده ورود اوبود وبه‌عاقبت کار اندیشید. «ازشییخون 
مرگ برحذربودن شرط است وازتنهایی گور یاد آوردن‌شرغ.)"برایرسیدن 
به مرگ آگاهی باید به حال مردگان اندیشید وکوشید تا از فکر دنیا و 
اهل آن بیرون رفت. «به گذشتگان نگریستن بیداری است و از ماندگان 
گسستن هوشیاری.»۲ 

در عبارت احیر» غزالی مطلبی را بیان کرده‌است که درهمه زمانہا 
و در همه جا صدق م ی‌کند: «ازماندگان گسستن هشیاری است.» درضمن 
خواجه احمد تصویری از وضع زمانة خویش» زمانه‌ایکه پنج‌قرن از صدر 
اسلام دور شده است» رسم می‌کند» تصویریکه برای خوانندة آمروزی 
بیش ازپیش آشناست. وی‌می‌نزیسد: «خود را دریاب که آفتاب به مغرب 

رسید وعیار سردم بگردید ومکارم اخلاق مندرس شد ومعالم صحبت 

۱ مرزبان نامه » تحریرسدالدین وراوینی» به تصحیح محمد روشن» 
ج ۱؛ تهران: ۱۳۵۵ صص ۰۱۴۲-۲ 

۲ خاژپانة سلود» ص ۰۲۳ 

۳ تازیانة سلوكد» ص ۷ | موعظه» ص ۰1٩‏ 

۴ ازيان سلوك» ص ۵ ۲ | موعطه» ص ۸۷. 


۳۲ سللان طریقت 


منطمس گشت... بیشتردو ستان اخوان‌العلانیه واعداء السریره گشته‌اند.»۱ 
در چنین وضعی چه بایدکرد؟ چارة کار بریدن امید از دنیا واهل‌آن است 
"که وعافیت هرتنهایی وسلامت در حاموشی است۲». 
با همه ر آیه عذابی» که احمد برسر خوانندة ود نازل می کند و 
اتش مصیبت را در دل او شعله‌ور می‌سازد و داغ حسرت برجگر او می- 
نهند» گاه با خواندن «آیه رحمت» رورا امیدی در دل او می گشاید. 
گر او همه چیز را از انسان می‌گیرد ودر امیدواری را بر روی او می- 
بندد برای آن است که می‌خواهد او را با عجز به درگاه رحمت خدای 
آورد و گوید: وخداوندا» بس‌کاری نباشد جنید وشبلی را آمرزیدن. کرم 


آن باش که برچون من رسواپی رحم تکنی.»۲ 


۱ ازیانه سلود» صص ۸ ۲۷| موعظه» ص ٩‏ ۸. 
۲ اذیا ده سلوك » ص ۱۷/ موعظه» ص ۸ ۰۷ 
۳ تازیانه سلوك؛ ص ۱۳| موعظه؛ ص ۵ ۷. 


فصل دوم 


۱. درخدمت مشایخ. ۲. بایزید بسطامی وتصوف عاشتاند. ۳. حلاج 
و داستان ابلیس. ۴. مشایغ بغداد وعلم باطنی. ی, شاهد بازی. 


٩‏ دد خدمت مشایخ 


با همه توانایی وشهرت ی که احمد غزالی دز مسوعظه کردن داشت 
این جنبه از شخصیت او در واقع جلوه‌ای بود از احوال درونی ومقاغ 
معنوی او . گرم ی کلام احمد فقط در زبان او نبفته نبود. متشا آن‌حرارث 
در.دل او بود و سر نفوذکلمات او در دلپا نیز همین بود, خواجه احمد 
يك صوفی بود وتصوف او هم مکتبی‌بودکه درآن کم وبیش هم نظرید. 
های صوفیان پیشین» به عصوص‌صوفیان‌خراسان وبغداد درآن جمع گشته 
بود. اما اگر بخواهیم تصوف احمد را با عنوان مهمترین حصوصیت آن 
ذک رکنیم بایدآن را مذهب عشق‌بخوانيم» چه‌عشق‌معنایی است که حیات 
صوفیانة خواجه درآن خلاصه می‌شود واین معنی را هم حواجه از پرتؤ 
حدمت به مشایخ در خراسان آموخت. 


۸ سلطان طریقت 


بررسی‌حیات‌صو فیانُ مجدا لدین بدون درنظر گر فتن محیط اجتماعی 
او وبطو رکلی عوامل خارجی‌ایکه در تربیت او مژثر بوده است ممکن 
سای اس ا و ود ها هافر و ۶ سراف 
این سرزمین‌پر برکت برخوردارگردید. هراسان در عصری که غزالی در 
آن می‌زیست یکی از مراکز اصلی تصوف بود. در همانجا بود که حدود 
دو قرن پیش از احمد» اپويزید بسطامی ظبور نموده ومکتب شراسان را 
درتصوف پایه گذاری کرده بود. پس از بایزید نیزخراسان مردان بسیاری 
رابه‌خود دید که سنت معنوی بایزید را حفظ کردند. وجود خانقاههای 
متعدد درشهرهای‌خراسان‌به خصوص‌درنیشابور وحمایت‌حکومت ازتصوف 
ومسافرت‌صوفیان ازنقاط مختلف‌بدانجا وخلاصه عواملآسمانی و زمینی 
بسیار محیط خراسان بخصوص شمر نیشابور را برای پذیرش‌طالبان و 
پرورش سالکان مستعد ساخته بود. احمد نیز از همان‌کودکی در چنین 
محیطی رشدکرد و در خانه نزد پدر با اخلاق صوفیانه آشنا شد وپس از 
فوت او درخانة سرپرستشابوعلی راذکانی که خود صوفی بود آشنائیش 
با تصوف بیشترشد و چه بساکه بذرطلب را هم همین شخص‌در دل احمد 
کاشت» بذری‌که بعدها ابوبکر نساج تربیت و رشد آنرا به‌عهده گرفت. 

ابوبکربن عبداله نسا جح که شیخ‌طریقت و راهنمای اصلی‌احمد بود 
خود از اکابر مشایخ زمان بود. وی مانندغزالی اصلااً از شهر طوس بود 
ولی خانقاهش در نیشابور بسود. در طریقت مرید و جانشین ابوالقاسم 
گرگانی (متوفی ۴۶۹) بود و در ضمن شیخ اسوالحسن خرقانی (متوفی 
۵ را هم‌خدمت کرده بود. نسبت خرقه نساج باچپار واسطه به جنید 
وبا شش واسطه به معروف کرخحی شاگرد ومرید علی‌بن موسی‌الرضا (ع) 


مذهب عشق ۳ 


می‌رسید. در اوائل طلب؛ نساج مجاهده بسیار کرده بود تا سرانجام 
قدم درطریقت نهاده وبه‌قول خود ازهستی‌موهوم رهایی یافته بود. دربارة 
نظریات وی در تصوف اطلاعات چندانی نداریم ؛ فقط چند قطعه کوتاه 
از سخنان او برای ما بافی مانده که مستندترین آنا عبارتی اس ت که 
شاگرد وجانشین او احمد غزالی از قول او نقل کرده است. خواجه احمد 
می گوید: «شیخ ما ابوبکر در مناجات با خدا گفت: المی ماالحکمه فی 
خلقی؟ گفت : خداوندا درآفریدن من‌چه‌حکمت‌است؟ جواب آمد: الحکمه 
فی خلقك‌رویتی فی‌مرآه روحك‌ومحبتی فی‌قلبك. گفت: حکمت آن است 
که جمال خود را در آینة روح تو بینم ومحبت خود در دل‌تو افگنم.:۱ 
تعریفی که در اینجا از حکمت شده است اختلاف نظر صوفیه را در این 
عصر بافلاسفه به‌خوبی نشان می‌دهد. راه حکمت ازنظر ابوبکر نساج راه 
استدلال وتعقل نیست. بلکه زدودن آینۀ روح است ا زکدورات هستی 
موهوم تا اینکه حق خحود را در صفای آن مشاهده کند ومحبت خود در 
دل انسان افکند. این سخن در حقیقت لب تعالیم احمد غزالی است در 
تصوف عاشقانه گرچه درتفصیل این اجمال کسان دیگری هم در مجدالدین 
تأثیر گذاشته‌اند. 
- همزمان با نساج يك صوفی بزرگ دیگر در نیشابور می‌زیست و 
این شخص ابوعلی فارمذی (م. ۴۷۷) بودکه اصلا" ازقرية فارمذ درنواحی 
طوس بود وبعدها به‌نیشابور آمده بود. فارمذی ونساج هردو برادر طریق 
ومرید ابوالفاسم گرگانی‌بودند.۲ ابوعلی دراوائل‌سلومدتی شیخابوسعید 


۱ تمهیدات» عین‌القضات همدانی» تهران: ۱۳۴۱ شمسی» ص ۰۲۷۲ 
۲ برای اطلاع بیشتر از رابطۀ این دو مرید باهم و ارتباط ایشان با 
ابوسعید ابوالخیر رجوع کنيد به اسرارالتوحید» ثهرآن؛ ۱۳۴۸+صص ۰۱۹1-۹4 


۰ صلطان طریقت 


اپوالخیر را خدمت کرده بودا و مدتی‌هم به ابوالقاسم قشیری (م.۴۶۵) 
(رادت ورزیده و بعدها رسالهٌ او را نیز تدریس می‌کرده است , 
همانطو رکه قبلا گفتیم» برادر خواجه احمد» امام محمد به فارمذی 
ارادت داشت و در مجالس درس او حاضر می‌شد» گرچه درآن دوران 
نتوانست بمهرة ذوقی از آنبا ببرد. خود خواجه احمد هم در این مجالس 
شررکت می‌جست» اما رابطةٌ اوبا فارمذی نزدیکتراز رابطةً محمد با شیخ 
بود ودر واقع فارمذ ی که شیخ المشایخ صو فیان‌خراسان بود وشیخ صحبت» 
مجدالدین بود.؟ در همین ایام بود که احمد رساله قشریه را نزد فارمذی 
آموخت. ` 
۰ زسالۂ قشیریکه یکی از مہمترین مآخذ احمد غزالی است وتأثیر 
آن درآثار او دیده می‌شود» تنپاکتابی نیست که او از صوفیه خوانده 
بود.: احم تیو ماد برآدزش مد درهمان [وائل جوائی کتاببانی چون 
قوتالقلوب ابوطالب مکی وآثار حارث محاسبی وجنید بغدادی وشبلی 
و بایزیدبسطامی‌راخوانده بود. اما تماساحمدبا این‌بزرگان فقط ازطریق 
نوشته‌های ایشان نبود. او حقیقت تعالیم ایشان راکه توسط مرپدانشان 
سینه به‌سینه نقل شده بود فراگرفت. نساج وفارمذ ی که مشایخ او بودند 
هردو وارث مکتب‌خراسان‌وبغداد بودند» چه‌ايشان خود زمانی ابوالحسن 
خرقانی راکه نماینده مکتب خراسان بود حدمت کرده بودند و زمانی‌هم 
۱ ۱ اسرارالتوحیدء صص 0۱۲۸-۱۳۰ نامه‌هایعیی الفضات » ج .۱ 
ص ۰۲۷۴ 
۲. به‌همین دلیل خرقه احمد غزالی را ا ا تسبت‌داده‌اند 
و.هم به‌ابوعلی فارمنی. رجوع کنید به: 


J.S. Tremingham, The Sufi Orders of Islam. London:1971. 
PP. 32-3. 


مذهب مشق ۴۱ 


ابوالقاسم گرگانی را که نسبت خرقه‌اش به مشایخ بغداد چون جنید و 
حارث محاسپی می‌رسید. 

در چنین وضعی بودکه احمد غزالی توانست هم ازتعالیم مکتب 
خراسان بپره‌مند گردد و هم از تعالیم مکتب بغداد. در حقیقت این دو 
مکتب» حتی پیش از احمدکاملا" بهم آميخته بود. شور وحال خراسانیان 
در دل بغدادیان اثر گذاشته بود وعلم تصوف مکتب بغداد درخراسانپان. 
از همین روملاحظه‌می کنیم که درتعالیم خواچه احمدهمهة جنبه‌های تصوف 
دیده می‌شود. از طرفی او وارث بایزید است ودم ازعشق می‌زند ومانند 
ملامتیان خراسان و قلندران پشت به سلامت ونیکذامی می‌نماید و راه 
مستی را انتخاب می کند» وازطرفی هم مانند محاسبی وجنید عقل وعلم 
را فراموش نمی کند ونقاب‌هوشیاری برچپر؛ مستی خود می‌زند. درست 
است که اختلاف مکتب خراسان با بغداد فقط در تا کید بعضی از جنبه‌ها 
بود والا نه بغدادیان بی‌خبر از عشق ومستی بودند ونه خراسانیان غافل 
از علم تصوف وصحو صوفیان بغداد» اما به نزد احمد همه اين عوامل 
به‌نحو متعادلی؛ و هرکدام درجای خود» قرارمی‌گیرد. درتصوف مجد 
الدین علم‌صوفیان‌بنداد ونظام عرفانی آنبا با شوروحال وذوق خراسانیان 
جمع می‌گردد» ویا به تعبیری دیگر احمد عشق بایزید را درقالب فکری 
جنید واصحاب او بیان می کند. 


۷ سلطان طریقت 

۲ . بايزید بسطامی وتصوف عاشقانه 

مهمترین خصوصیت تصوف احمدغزالی عشق‌است. سایق تصوط 
عاشقانه پیشتر از احمد است. رابعهالعدوبه و حارث محاسبی و جنید و 
شبلی ودیگران نیز دم ازعشق زده‌اند وگذشته ازایشان‌سلطان همۀعاشقان 
صوفی معروف بایزید بسطامی است که حدود دو قرن پیش از احمد می- 
زیسته است. این صوفیان همه سخن از عشق یا محبت انسان با خدا به 
میان آورده‌اند» اما مذهب عشق خواجه احمد چیز دیگری است. تفصیل 
این مطلب را در فصول آینده خواهیم دید» دراینجا اجمالا" گفته می‌شود 
که احمد از عشق تعبیری دیکر دارد. مقصود او از عشق نه عشق انسان 
است با خدا ونه عشق خداست با انسان. او می‌حواهد از مطلق عشق 
سخن بگوید» واز مراتب عاشقی و معشوقی بطور مطلق بحثکند؛ یعنی 
واه عاشی اسان باشد یا آبلیس وبا نداد و خر ام سفرق فا باق با 
اا از خیش تال وم ور آتر اش زان او اه 
برادرش ابوحامد دیده نشده است واحمد نخستین کسی است که چنین 
نظریه‌ای را در تصوف بیان کرده است. 

در اینجا لازم است متذکر شویم که وقتی می گوییم احمد غزالی 
نخستین کسی بوده اس ت که چنین نظریه‌ای را بیان کرده مقصود این است 
که او در پروراندن وتبلور بخشیدن به تعالیم عرفانی اسلامی وتصوف 
عاشقانه وتصریح و تنظیم مطالبی که دیگران فقط اشاره بدانها کرده‌اند 
پیش‌قدم بوده است» والا چنین نیست که اويك نظریه کاملا" جدید وبی- 
سابقه را در تصوف اسلامی وارد کرده باشد. این کار نه از غزالی ساخته 


ملهب عشق ۴۳ 


است ونه از هیچ يك از صوفیان دیگر» چه در تصوف هرچه گفته شود 
باید مبتنی برقرآن وحدیث باشد ولذا ب‌يك‌معنی کسی چیزی جدید برای 
گفتن نمی‌تواند داشته باشد. اما از قرآن می‌توان تفسیر وتعبیری جدید 
داشت. نظریه مجدالدین دربارة عشق نیز درحقیقت تفسیر وتعبیر خاصی 
است از کلمات قرآنی «یحبهم و یحبونه». 

با توجه به نکت فوق است که می‌توان گفت حتی نسوعی از این 
تعبیرات در سخنان اسلاف غزالی دیده می‌شود. مثلا" در کلمات بایزید 
بسطامی تعبیراتی‌نزديك به آنچه غزالی بیان م ی کند وجود دارد» چنانکه 
در قولی که مجدالدین در سوانح از بایزید نقل می کند به مطلقیت عشق 
و مراتب عاشقی ومعشوقی وتقدم عاشتی حق برعاشقی انسان اشاره شده 
است. غزالی‌می‌نویسد: «بایزید گفت_رضی‌اله‌عنه : به‌چندین گاه پنداشتم 
که من اورامی‌شواهم ؛ حود اول اومرا خواسته بود.»۲ این‌معنی را بایزید 
نه تنما دربارة طلب بزبان آورده» بلکه دربارژ معرفت و ذکر ومحبت 
نیز آنرا بیان کرده ی چنانکه از او نقل کرده‌اند که گفت : 


در ابتدا درچپارچیژ اشتباه می کردم : می‌پنداشتم که این منم 
که او را بیاد می آورم و می‌شناسم و دوست دارم و می‌خواهم 
اماپس از اینکه به‌انتبای راه رسیدم‌دیدم که ذکر او ومعرفت 


او و محبت او پیش از ذکر من و معرفت من و محبت من بود 


۱ سوانح» احمدغزالی» به‌تصحیح هلموت ریتر» استانبول: ۰۱۹۴۲ 
فصل ۰۲۱ 


۴ سلطان طریقت 


واول او مرا حواسته بود تا اینکه من أو را حواستم .۲ 


شطح فوق بدون شك تأثیر عظیمی در احمد غزالی داشته است» 
اما احمد ازلحاظ نظری يكمرحله ازبایزید گذشته است. درشطح بسطامی 
هنوز هم سخن از «من» و «تو» است» هرچندکه ومن ٩‏ أو ومن بی من» 
است. اما غزالی در بیان خود دیگراز ومن وتو سخن به‌میان نمی‌آورد» 
بلکه جنبۀ غیرشخصی به‌عاشق ومعشوق می‌دهد و بطو رکلی این مراتب 
را نتیجهة آمیزش روح وعشق و تجلی جسن می‌داند. 

مقصوداصلی مجدالدین ازاین شیوه بیان واين تعبیر ازعشق‌چیزی 
جز اشاره به حقیقت توحید نیست. در تصوف عاشقانۀ خود خواجه احمد 
حتی يك‌سر مو نمی‌خواهد ازتوحید دور شود. وی می‌خواهد طوری‌معانی 
را در لباس الفاظ درآوردکه بتواند بگوید عاشق ومعشوق و عشق یکی 
است. به‌همین جپت است که او حتی به حسین‌منصورحلاج هم اعتراض 
می کند که گفت : 

انا من اهوی ومن اهوی انا نحن روحان حللنا بد نا 
مصرع اول این بیت از نظر غزالی کاملا" تسوحیدی است. اما در مصرع 
دوم» غزالی می‌گوید که حلاج از توحید دور شده است» يا به‌قول 
او «قدم از یکی در دوی نپاده است»,۲ احمد از اينکه حلاج سخن از دو 
روح به میان آورده است خرسند نیست. ازنظر او يك روح بیشتر نیست 
که در مرتبه‌ای عاشق است و در مرتبه‌ای معشوق. 
۰۱ حليةالاولياء حافظ ابونعيم اصفهانی» ج ۰۱۰ مصر: ۰۱۹۱۷ 


ضص ۴ ۰.۲ 
۰.۲ سرانح» فصل ۱. 


مذهب عشق ۴۵ 


اعتراض احمد غزالی به حلاج نان رد حلاج بطورکلی توسط 
او نیست. هرچند که غزالی حلاج را درعشق هنوز پخته نمی‌داند ومعتقد 
است که راناالحق» او نشان می‌دهد که او در ئلوین بود نه در تمکین با 
این حال عقاید حلاج در تصوف احمد غزالی بی‌تأثیر نبوده است. 


۳ . حلاج د داستان ابلیس 


یکی ازمواردی که غزالی‌به‌حلاج بسیار نزديك می‌شود جنبهٌ سری 
بودن و رمزیت تصوف اوست. بطو رکلی سری بودن وبه رمز سخن گفتن 
خاصیت تصوف است. احمد غزالی نیز مانند اسلاف خود میان ظاهر و 
باطن فرق می‌گذارد و به بطون باطن ومراتب و ساحتهای متعدد چه در 
کون و چه در انسان اعتقاد دارد. وی حتی به اشیاء هم جنبۀ رمزی می- 
دهد. مثلا" شک ل آلات موسیقی درمجالس‌سماع و هیأت آنہا و اجزایشان 
وحتی حرکات انسان دراین مجالس‌همه دارای معانی مابعد طبیعی است. 
در مورد دیگر ی که تصوف غزالی فوق‌العاده جنب رمزی بخود می‌گیرد 
معانی حروف مقطع قرآن است که ظاهرا وی آنها را به عنوان ذکر به 
مریدانش تلقین می‌کرده است. در میان اسلاف شزالی بیش از هرکس 
دیگر حلاج است که با زبان رمز سخن گفته وبخصوص از رمزیت حروف 
مقطع در طواسین سخن به‌میان آورده است. 

مبحث دیگری که درآن تأثیر حلاج برغزالی دیده‌می‌شود يكنوع 
حسن ظن به ابلیس است. غزالی هرچند که از لحاظ ظاهری عقیده‌اش 


۴۹ سلطان طریقت 


دربارة ابلیس با عقیدۂ عامهمسلمانان یکی‌است. ازلحاظ عرفانی‌موقعیت 
و وضع ابلیس را به نحوی متفاوت تعبیر می‌کند. ابلیس هرچند که 
ملعون است؛ اما در حقیقت عاشقی است که بار لعنت معشوق را بدوش 


م ی کشد. او جز معشوق خود که حق تعالی بود چیزی نمی‌خواست ولذا 
«سیدالموحدین»۲ بود. از روی داستان ی که حواجه احمد از قول وهب‌بن 


منبه نقل کرده ۳ می‌توان به خلاصهٌ نظر او در این باب پی برد. 


3 
۲ 


وهب‌بن منبه - رحمه‌الله -گفت در بعضی ازکتابما خواندم که 
موسی - علیه‌السلام - ابلیس را در راه طور دید و به‌ا و گقت: 
ای ابلیس کار بدی کرد ی که به آدم سجده نیاوردی. ابلیس در 
پاسخ گفت: من نمی‌خواستم دست از دعوی خود بردارم» چه 
درآن صورت مثل تو می‌شدم. من ادعای محبت خدا را داشتم 
و نمی‌خواستم به‌غیر او سجده‌کنم . آن عقوبت را برای اثبات 
دعوی خود اختبار کردم. اما توء ادعای محبت او راکردی و 
از خدا خواستی که براو نظر انگنی؛ ولیکن چون فرمود «انظر 
ای الل فان اكات قوی رای کب کرو 
افگندی. اگرچشمانت رامی‌بستی (و به کوه نمی‌نگریستی) هر- 
آینه او را می‌دیدی. پس از آن موسی پرسید: ای ابلیس»› 
بدترین مردم نزد ت وکیست؟ گفت : کسی که آخرت خود را به 
دنیا بفروشد. وای ب رکس ی که آخرتش را به دنیا بفروشد. 


لسادالمیزان» ج۱» ص ۰۲۹۴ 
بحرالمحبة فیسرادالمودة) احمدغزالی. بمپشی: ۱۹٩‏ ۱۳ه.ق.ص ۰.۳۷ 


مذهب عشق ۴۷ 


گفت و گوی موسی و ابلیس را ابن‌جوزی نیز از قول احمد غزالی 
بطور ناقص نقل کرده و سپس عقيدة خواجه را در این باره بیان کرده که 
«ه رکه از ابلیس درس‌توحید نگیرد زندیق است.»" و باز از قول ابلیس 
بنا برگفته غزالی نقل می‌کند که رهر چقدره‌حبت او (یعنی خدای تعالی) 
به‌غیر من (یعنی به‌غیر ابلیس) بیشترشود عشق من به‌او زیادتر می‌شود.» 

هرچند که مجدالدین خودش تصریح کرده است که این داستان را 
از وهب‌بن‌منبه اخذکرده است» نظریه کلی او دربارة ابلیس قبلا توسط 
حلاج بیان شده بود. حلاج خود در طواسین" ملاقات موسی و ابلیس و 
گفت وگوی ایشان را ذک رکرده است.۲ البته غزالی در این مورد نیز از 
حلاج فراتر رفته است. دو جمله اخیر در قول ی که ابن‌جوزی نقل کرده 
است درطواسین نیامده وهمانطو رکه ابن جوزی آن را به‌غزالی نسبت 
داده می‌توان آن را از او دانست. علاوه براین» دریکی از فصول سوانح 
خواجه احمد خود دربارة عشق ابلیس می‌نویسد: 


۱ المنتظم» ج٩»‏ ص ۰.۲۲۱ اینجمله را ابن‌حجر نیز درلسان‌المیزان 
(ج۱» ص ۲۹۴) نقل کرده است. 

۲ کناب لطواسبی» لابی المفیث الحسین بن‌منصور الحلاج» به‌تعحیح لو یی 
ماسینیون» پارپس: ۰۱٩۱۳‏ ص ۴۵. 

۳ هجویری نیز در کشف المحجوب (به تصحیح والنتین ژو کوفسکی. 
چاپ افست. تهران: ۱۳۳٩‏ «.ش» ص ۱۰۳) شبیه این داستان را نعل کرده و 
بجای موسی گفته است که جنید با ابلیس سخن گفت. در آنجا هجویری جنبة 
شرعی قضیه را کاملا" رمایت کرده است. وقتی ابلیس به‌جنید می‌گوید: «من 
نخواستم غیر را سجده کنم.» جنید در پاسخ می‌گوید: «دروغ می‌گوینی» که‌اگر 


e. 


توبنده بودی از امر وی بیرون نیامدی وبه‌نهی‌اش تقرب نکردی.» 


۸ سلطان طریقت 


...چون با ابلیس گفتند : و وان‌عليك لعنتی »۰ گفت : و فبعزتك»» 
یعنی من خود از تو این‌تعزز دوست دارم که ترا هیچ کس دروا 
نود و در خورد نبود؛ که اگر ترا چیزی در خورد بودی آنگه 
نه کمال بودی درعزت.۱ 


سخن ابلیس با خدا در اینجا سخن بك عاشق است و غزالی هم 
می‌خواهد بگوی د که ابلیس در عاشقی کامل بود و به همین جهت معشوق 
متعالی صفت می‌خواست. 

سخنانی که خواجه احمد دربارة ابلیس گفته است‌بدون شك بیش 
از اینها بوده واز لحاظ عرفانی بحشهای‌بسیاری پیرامون این مطلب کرده 
است که پاره‌ای از آنبا در آثار مرید او عین القضات همدانی بخصوص در 
تمایدات منعکس‌شده است. مثلا" به‌بحثی که عین‌القضات دربارة ابلیس 
به‌عنوان نورسیاه کرده‌است غزالی خود دریکی ازفصول سوانح" اشاره‌ای 
کرده است. به‌هرحال» این‌مبحث درعرفان‌نظری بسیار دقیفتر وپیچیده‌تر 
ازآن است که در اینجا بدان اشاره‌کردیم و خودش می‌تواند موضوعی 
مستقل برای تحقیق باشد. دراینجا همینقدر می‌گوییم که اگرچه پیش از 
مجدالدین کسان دیگری هم بسوده‌اندکه به ابلیس با نظری دیگر نگاه 
می کردند - چنانکه احمد غزالی وعین‌القضات خود از یکی از ایشان به 
نام ابوالحسن بستی ابیاتی دراین خصوص نقل کرده‌اند۳ - ظاه رآ کسی که 

۱ موائح» فصل ۰1۴ 


۰.۱٩ فصل‎ ۲ 


۳. رجو ع کید به سوانح» فصل ۱٩‏ و تمییدات صص ۱۹٩‏ و۲۴۸ . 


مذهب مشق ۴٩۹‏ 


قبل از آنپا پیش ازهمه دراین زمینه داد سخن داده است وغزالی وعین- 
القضات هردو با سخنان او آشنایی داشته‌اند حلاج بوده است . 


۴ . مثایخ بغداد و علم باطنی 


عقيدة غزالی دربارة ابلیس ارتباط تام با نطسرية کلی او دربارة 
عشق دارد. بطو رکلی همه مباحث تصوف غزالی برمحور عشق دور می- 
زند. بحث دربارة روح و به‌وجودآمدن آن» فنا وبقاء ملامت وغیرت و 
درد و لذت» وحتی مباحث کلامی مانند تئزیه و تشبیه همه مسائل علمی 
است که موضوع آن عشق است. 

درانتخاب این‌موضوع: همانطو رکه گنته شد؛ غزالی بیشتر تحت 
تأثیر صو فیان‌خراسان‌بود» اما نظام‌عرفانی وطرح مسائلی ازقبیل توحید 
ومیثاق وفنا وبقا را وی بیشتر مدیون صوفیان بغداد بود. البته هم این 
موضوع وهم بطو رکلی مسائل این علم در ميان هم صوفیه کم وبیش 
رایج بوده است» نهایت آنکه اختلاف ايشان درتاً کیدی است که به‌عشق 
وسائل مختلف عرفانی می‌کردند. صوفیان خراسان در درج اول عاشق 
بودند واهل سکر وملامت» وحال آنکه‌صوفیان بغدادکه «ارباب‌التوحیده 
خوانده می‌شدند به تصوف جنبه‌ای نظری بخشیدند و آنرا به عنوان يك 
علم تلق ی کر دند وبه‌استثنای بعضی ازایشان مانند حلاج» بقیه اهل صحو 
وسلامت بودند. دراین میان احمدغزالی وطنش خراسان بود» اما تربیت 
او بغدادی بود ولذا وارث هردو مکتب شده بود. 


۵۰ سلطان طریقت 


در نظرگرفتن تصوف به عنوان يك علم با نوشتن کتب مدون و 
رسائل صوفیانه همزمان بسود. اولین کسی که در ميان صوفیه آغاز به 
نوشتن کرد حارث محاسبی (۲۴۳-۱۶۵) بود که وی را موسس مکتب 
تصوف‌بغداد خوانده‌اند. محاسبی که‌به‌قول هجویری امام فنون‌وجاسوس 
ظنون بود؛ هم علوم ظاهری زمان خویش را می‌دانست وهم علوم باطنی 
راء چنانکه رهمۀ اهل علم را تولی و افتدا در وقت وی به وی بود.۱ 
حارث چندین اثرازخود بجای گذاشت که معروفترین "نا الرعا يه لحقوق ال 
است. با این آثار غزالیہا آشنایی داشته‌اند و بخصوص کتاب الرعایه 
در احیاء امام‌محمد تأثیر گذاشته است. اثر دیگر محاسبی که از نظر ما 
اهمیت بیشتری دارد فصلی است که در محبت نوشته است. این اث رکه 
فقط قسمتی از آن بدست ما رسیده است۲؛ همانطور که از عنوان آن 
پیداست. دربار محبت است. این رساله که نخستین اثر صوفیانه دراین 
باره است در پیدایش سوانج موثر بوده است. 

یکی از خحصوصیات قابل ملاحظة تصوف محاسبی این بودکه او 
هم به علم آهمیت می‌داد وهم به‌محبت يا عشق. عموماً درقرنهای آخیر 
درمیان متصوفه بخصوص ایرائیان سوءنفاهمی دربارة مقام علم ومحبت 
در تصوف پیدا شده است وبسیاری پنداشته‌اندکه این دو در طریقت با 
هم مغایرت دارند» یعنی سالك برای اینکه به خدا نزديك شود یا باید 
راه عقل‌وعلم را طی کندیا راه عشق‌را وبرای تحکیم مدعای‌خود احادیثی 

و اقوالی از بزرگان نقل می‌کنند مانند این گفتا رکه «العلم هوحجاب 


۱ کشف الیحجوب» ص ۱۳۴. 
۲ حلیةالاولیاه» ج ۱۰ ص ۰۸۰-۷۱ 


مذهب مشق ۵۱ 


الاکبر». این طرز تفکر را نه احمد غزالی دارد ونه صوفیان پیش از او 
بخصوص بغدادیان. در این زمینه حارث‌محاسبی است که جای این دو 
راکاملا" معین می‌نماید. از نظرمحاسبی هم علم اهمیت دارد وهم عشق. 
این دوبا هم مانعةالجمع نیستند بلکه علم شرط محبت است. هرچه علم 
ومعرفت بیشترشود محبت شدیدتر می‌شود. اصولا" کس ی که علم نداشته 
باشد» پعنی جاهل باشد» ازنظر محاسبی نمی‌تواند به درگاه خدای تعالی 
راه یابد. البته علمی‌که محاسبی برای آن چنین ارزش و اهمیتی قائل 
می‌شود علم ظاهری نیست. بلکه علم باطتی یا به‌اصطلاح خود او «علم 
به حرکات دل» است. مقام این علم را محاسبی به حدی بالا می‌برد که 
آنرا حتی بہتر از عمل می‌داند و می‌گوید: «العلم بحرکات القلوب فی 
مطالعة الغیوب اشرف من العمل بحرکات الجوارح؛ آنکس که بح رکات 
دل اندر محل غیب عالم بود بهتر [است] از آنکه بحرکات جوارح عامل 
بود.»۱ ۱ 
نکته‌ایرا که محاسبی دربارة شرف‌علم برعمل ذکر کرده‌است نباید 
سبل انگاشت. محاسبی در عصری می‌زیست که تصوف هنوز در مرحلهٌ 
زهد بود واصحاب طریقت را زهاد ونساك تشکیل می‌دادند. قول‌محاسبی 
دربارة شرف علم برعمل در حقیقت حاکی از تحولی بسیار اساسی است 
که در تاریخ تصوف پیدا شد. این طرز تفکر در جنید و بطورکلی در 
صوفیان بغداد تأثیر عظیمی گذاشت بطوریکه همین طرز تفکر یکی از 
خحصوصیات بارز تصوف بغدادیان گردید. احمد غزالی هم از این لحاظ 
پیرو بغدادیان است. اونظ رکلی محاسبی و صوفیان بغداد را مطابق‌تصوف 


۱ کشفالمحجوب» ص ۰.۱۳۴ 


۲ سلطان طریقت 


عاشقانۀ خود تعبیر می‌کند. این مطلب را بعد به تفصیل شرح خواهیم 
کرد؛ دراینجا همینقدر می‌گوییم که ازنظر مجدالدین برای سفر روح علم 
لازم‌است» نهایت آنکه علم حدی دارد. این‌حد ساحل دریای عشق است. 
غواص بحرعشق نخست‌باید به‌ساحل برسد وسپس از این ساحل که همان 
حجاب اکبر است بگذرد و در دریا غوطه‌ور گردد. 

پس از محاسبی مهمترین کسی که ازمیان بغدادیان در احمدغزالی 
تأثیر گذاشت ابوالقاسم جنید (م. ۲۹۸) بود. جنید مرید دایی خود سری 
سقطی بود؛ وبا سایر صو فیان بغداد بخصوص حارث‌محاسبی مصاحب 
بود. در تصوف جنید است که تمام مباحث مکتب بغداد جمع می‌گردد. 
به همین جبت جنید که سیدالطایفه لقب گرفته از مهمترین مشایخ بغداد 
بشمار می‌رود و عقاید و نظریاتش در پیدایش و تکوین تصوف نظری 
سهمی عظیم داشته است. احمد غزالی که نسبت‌خرقه‌اش به جنید می‌رسد 
بسیاری از نظریات خود را از اوگرفته است» مانند نظریه او دربارة فنا 
و بقاء میثاق» و توحید. درضمن» جنید نخستین کسی است که شروع به 
تعلیم علم منظم تصوف کرد و در تعالیم خود از زبان رمزاستفاده کرد. 
از اینجاست که او را عالم به علم اشارت دانسته‌اند» علمی که احمد 
غزالی‌بخوبی باآن آشنا بوده است. 

از لحاظعلمی نیزاحمدغزالی صحو خود را مدیون صوفیان بغداد 
بخصوص حارث‌محاسبی وجنید است. واعفی‌احمد خود نشانه هوشیاری 
اوست. علاوه براین » مجدالدین يك فقیه شافعی است وگامی چنان در 
مسائل فقبی وشرعی فرومی‌رود وتعصب ازخود نشان می‌دهد که درعاقلی 
گوی سبقت از فتیهان قشری می‌رباید. در بحث دربارة مسائل فقبی و 


مذهب عشق ۵۳ 


شرعی اس ت که غزالی از منطق و استدلال خود استفاده می‌کند و نشان 
می‌دهد که تا چه‌اندازه می‌تواند ازاین. نوغ تفکر استفاده کند. تبحر احمد 
در استدلال را می‌توان درکتاب بوادق الالماخ هنگامی که می‌خواهد به 
منکرین سماع پاسخ‌گوید بخوبی مشاهده کرد. 


۵ . شاهد بازی 


یکی از خصوصیات تصوف عاشقانة غزالی که بیشتر مربوط به 
شخصیت وصفات فردی آومی‌شود شاهدبازی است. با دستاویز قراردادن 
همین حه و صیت بوده‌است که‌دشمنان غزالی‌سعی کرده‌اند از او انتفاد کنند 
واو را ملامت نمایند. البته تعبیری‌که آنہا از شاهدبازی غزالی کرده‌اند 
بدون شك جنبۂ جنسی و شهوانی داشته ؛ ولیکن بايد دید که اولا" دلیل 
انتساب این صفت به مجدالدین چیست وثانیاً اگر او به‌این صفت متصف 
بوده برای او حتبقتاً چه معنایی داشته است. 

کلم شاهد اصطلاحاً به معنای مرد جوان وخوبروی است وشاهد- 
بازی مپرورزی با مردان جوان و خوبروی» و لذا یکی از اقسام عشق 
انسانی می‌باشد. قسم دیگ رآن‌عشق مومنان است به اولیا یا عشق مریدان 


۱ جوانی شاهد یا ممشوق احتیاج به‌توضیح ندارد» مم‌الوصف‌روزبهان 
بقلی با ظرانت خاصی این‌نکته را توضیح داده‌می‌تویمد: ... د رکبر س‌ممشوق» 
درعاشق آن عشق کم شود» که قدرت صائم قدیم وحکمت لایزالیش اقعضای آن 
کند که نور ازوقت فطرت درمعشوق‌تاعنفوان شبابش بیش‌نماند.» (عبهرالها شقین؛ 
تهران: ۰۱۳۴۹ ص ۴۰). 


۴ھ سلطان طریقت 


است به پیران. درخالی که قسم اخیر» مانند عشق مولانا جلال‌الدین به 
شمس‌الدین تبریزی» نزد همه صوفیان مقبول‌است» قسم اول که عشق به 
مردان جوان و پسران زیبا باشد نزد همگان مقبول نیست. با این حال 
تعدادی از مشایخ صوفیه همچون ابوالحسین نوری (متوفی ۲۹۴) و 
ابوالغریب اصضهانی! (متوفی۲۲۲) درمیان‌متقدمین» واوحدالدین کرمانی 
معاصر شمس‌تبریزی و فخرالدین عراقی (متوفی ۶۸۸) در ميان متأخرین 
طعم این دوستی را چشیده‌اند. احمد غزالی نیز به همین دسته از مشایخ 
تعلق دارد. درمیان غلامان و مریدان او بی‌شك مردان جوانی بوده‌اند که 
طرف توجه خاص او قرار داشتند واين توجه هم نه از جبت علو مقام 
معنوی ایشان بلکه از جبت صورت نیکوی آنان بوده است. 

در این باره داستانهایی نقل کرده‌اند که دو تا از آنبا نشان می- 
دهد که احمد فقط به‌مشاهده شاهد اکتفا نمی کرده بلکه دراین راه آنچنان 
مشتاق بود هکه حتی از بوسیدن روی شاهد نیز ابا نداشته‌است» چنانکه 


... ملکشاه به احمد غزالی ارادت می‌ورزید» روزی سنجر 

پسر شکه سخت زیبا بود به دیدن شیخ رفت و شيخ گونۀ او 

را بوسید. این معنی برحضار گران آمد و به سلطان رساندند. 

ملکشاه به سنجرگفت : شنیده‌ام که احمد غزالی برگونة تو 

پوسه داده است. گفت: آری. گفت: ترا بشارت باد که بريك 

نیمه از جهان فرمانرواگشتی و اگر شیخ از گونة دیگر تو نیز 
5 رجوع کنید به عبهرالهاشقیی» ص ۰ 


مذهب عثق فش 


ایوالفرج عبدالرحمن بن‌جوز ی که ازمخالفان سرسخت احمدغزالی 
است و مخصوصاً شاهدبازی احمد را سخت مورد انتقاد قرار داده دو 
حکایت در این زمینه نقل‌کرده است. در حکایت اول که از قول شخصی 
بنام آبوالحسین‌بن يوست نقل می کند می‌نویسد که يك‌بار ابوالحسین در 
حق يك غلام ترك که در تملك خواجه احمد بود نامه‌ای به وی نوشت. 
خواجه چون‌نامه را خواند فریادی برآورد وغلام را به‌اسم صدا زد. غلام 
ِِ واز منبر بالا رفت وخواجه بوسه‌ای برمیان ۳ او زد و 

گفت: این است: پاسخ.آن نامه." ۱ 

حکایت دیگری که این‌جوزی نقل می‌کند لطیفتر و شاعرانه‌تر 


۱ «کتاب آثارالبلاد قزوینی»» حجله یادگاد» سال چهارم» شمار ۹و 
۰ص ۱ ۰۸ : 

۲ المنتظ؛ ج ۰4٩‏ ص ٩۲‏ ۲. يك داستان دیگر به‌همین مضمون‌از قول 
زین‌الاین مظفربن سیدی زنجانی (متوفی ۵۳۱) که از معاصران خواجه بوده‌است 
تقل کرده‌اند: 

...کن امامناالغزالی احمد رضی‌ات عنه يعلق بعض غلمانه شرف 
الدو له ونحن بقزوین. فبینما صعدالمشبر فی‌جاممها واطرق عليه 
رأسه اذدخلالغلام کماشاءا لغلام فرفع رأمه الامامو انشد: 


لما تأملته یفترصن برد ولاح (لی؟) فی‌قمیص غیرمزرور 
ودب ماءالحیا فی‌صحن‌دجنته مثل العقاربدت فى ضر مضمور 
اسبلت‌دمعی علی خدی منهماد وقلت واهرپامن هتکت مسعور 


و طرح عمامته‌الی‌القر اء ونزل عن‌الملپرو ساعده) لجماعة من‌الا کا پر و دعل 
الخانقاه الذى يشرع الی‌الجامم بابه وانفض‌المجلس. 
(نقل از یادداشتهای فزوینی. جلد سوم. بکوشش ایرج افشار. تهران: ۰۱۳۴٩‏ 


ص ۱۳۰) 


۵٩‏ سلطان طریقت 


آورده‌اند که جماعتی از صوفیان براحمد غزالی وارد شدند و 
او را دیدند با امردی تنہا نشسته و میان ایشان‌گلی نهاده و 
شیخ گاه به‌گل می‌نگرد وگاه به‌آن جوان. چون آن جماعت 
بنشستند یکی از ایشان گفت: مزاحم شدیم؟ و شیخ در پاسخ 
گفت: بخدا سوگند آری. وانگاه آن جماعت همه از روی 


تواجد نعره ژدند.۱ 


حوادث این داستانپاکه در تذکره‌های مختلف فرق دارد چه بسا 
که در واقع آنطو رکه گرارش کرده‌اند اتفاق‌نیافتاده باشد» ولی‌قدر مسلم 
این‌اس ت که خود داستانہا خالی ازحقیقت نیست» چه شواهدی هس ت که 
احتمال صحت انتساب شاهدبازی به احمد را تقویت می‌کند. اولا" 
نوشتن کناب سوانح توسط احمد برای دوستی که ویسنده پا او «انسی 

: قلبیس! بلیس» اپوالفر ج‌ابن جوزی» ادارةا لطباعة المنیر یه» مصر‎ ۰١ 
شبیه این‌داستان را ابن‌حجردر لسانالمیزان (ج ۰۱ ص‎ .۲ ۵٩ بدون‌تاریخ. ص‎ 
بدین صورت آورده است. «و ذکره ابوالفرج فیالمننظم عن‌بعض الزهاد‎ )۴ 
انه‌زار اباالفتوح» فوجده فی‌ایوان و بین‌یدیه تل‌من‌الورد وعلی رأسه ممل و کک‎ 
جمیل الصورة الی‌الناية يرؤح عليه. قال فتحدثت معه. ثم‌وقع فی‌خاطری شىء من‎ 
فاستخفرت فانقبض منی » ثم انشد:‎ 


من حرم نظره الملیح من حرم آن اریح روحی 
مالی امل بغیر لحظ عدوی اپسواپلاجموح» 


(اين داستان در نسخة چاپی المنتظم نیامده وظاهراً این حجر درمورد مرجع خود 
مرتکب اشتباه شده است ,) 


مذهب هشق ۵۷ 


تمام» داشته و او را «عزیزترین برادران» می‌خحوانداء و انیا استعمال 
مصطلحات مجازی از قبیل ناز و کرشمه و غنج و دلال وهجران و وصال 
و ذکرتملیلها وحکایاتی ازعشق مجازی مانند عشق گلخن‌تاب به پادشاه 
وعشق سلطان محمود به‌ایاز" می‌تواند نشانة علاقة مجدالدین به‌موضوع 
عشق مجازی باشد. حتی‌گاهی غزالی برای بیان یك مطلب ساده دست 
به‌سلعتن صحنه‌های «جنسی» کم نظیری می‌زند. مثلا" آنجاکه می‌خواهد 
بگویدکه در سوانح خواسته است تا معانی عشق را بیان کند» می‌نویسد: 
وما را کار آن است‌که ابکار معانی را بهذکور حروف دهیم در خلوات 
الکلام.؛ 

این نو عبی‌پروایی درمیان اخلاف احمدغزالی بیشتر به‌چشم می- 
خورد. مثلا" در لمعات؛ که ازبیش ازيك وجه شبیه سوانح است» عراقی 
که خود به شاهدبازی شهره است؛ درساختن این قبیل صحنه‌ها تا جایی 
پیش می‌رودکه در آخرین لمعه سخن از برکشیدن عاشق توسط معشوق 
به‌میان آورده می‌نویسد: «معشوق‌چون خواه د که عاشق راب رکشد» نخست 
هر لباسی که از هر عالمی با او همراه شده باشد از او پبس رکشد.» حتی 


۱ انگیز؛ روزبهان در نوشتن عهرالهاشقین مشابه انگیز؛ احمد غزالی 
بوده است» منتهی روزبهان در ابراز آن بی‌پرده‌تر است» و در چواب دوستی که 
از او خواسعه است تادربارۀ عشق انسانی دره‌شق ربانی کتابی به‌فارسی بنویسد 
می گويد: «الامرلك. اشرع فیه‌لحسن عهدك وامتثال امرك فىعشقك» لان‌الماشق 
محکومالمعشوق والعاشق ملكالمعشوق یحکم به‌مایرید» (عبهرالماشقین» ص۱۱). 

۲ این قبیل داستانها در بحرالمحبه نیز یافته می‌شود؛ مثلا"رجوع 
کنید به‌صفحة ۴ ۵ حکایت آن پیرمرد بغدادی که در راه هشق به‌يك مرد جوان 
حتی دست از جان خود شست. (وجود این قبیل مضامین دراین کتاب خود دلالت 
دارد براینکه نویسند؛ آن احمد فزالی است نه‌برادرش ابوحامد.) ۱ 


۵۸ سلطان طریتت 


بسیاری ازعرفا هم ازاین‌نوع سخن گفتن‌خرسند نبوده‌اند ویکی از دلایلی 
که جامی برای نوشتن اشعة اللمات داشت تسوجیه این قبیل اصطلاحات 
بود. با وجود این؛در زمان فخرالدین یعنی قرن‌هفتم هجری تا اندازه‌ای 
آمادگی برای شنیدن این نوع تعبیرات در تمدن اسلامی وجود داشت. 
اما درعصرغزالی یعنی آواخرقرن پنجم و اوایل فرن‌ششم که هنوز صوفیان 
را شپید م ی کردند با نوذ فوق‌العاده فقہای قشری و علمای ظاهری و 
متشرعین متعصب از عشق‌ورزی با خدا سخن گفتن کار ساده‌ای نبود. در 
واقع یکی ازدلایلی که سوانح با همه اهمیت ی که دارا بود حتی در ميان 
عرفا وصوفیه آنطور که شاید رواج نیافت همین بود. اگر امروز مطالب 
این کات برای‌ما شک آوز تیست به این علت است که وارث. فرهنگی 
هستیم که عطارها وعراقی‌ها ومغربیبا و اوحدالدین‌ها ومولویها وحافظہا 
را به‌نعود دیده‌است واین خداوندان عشق وعاشقی هرچه درخلوت سوانح 
بوده است برصحرا نپاده‌اند. 

البته سبك غزالی درنوشتن سوانح واستعمال اصطلاحات مجازی 
شاهدبازی او را اثبات نمی کند. در اینجا مقصود اشاره به این مطلب 
بو دکه نسبت شاهدبازی به احمد و توجه او به عشق مجازی بی‌مناسبت 
با پیدایش سوانح نبوده است. آنچه این صفت را در حق احمد اثبات 
می کند مطلبی است که خود او در این خصوص بیان کرده است. غزالی 
درکتاب بوادف الالماع سع ی کرده است تا به‌انتقاد منکرین سماع وتواجد 
صوفیه پاسخ دهد و یکی از انتقادهایی که از او شده است همین شاهد 
بازی است که خواجه احمد درجواب این عده می گوید: 


مذهب مشق ۵4 


اگر منکر [سماع]گوید: تواجد شخص به‌هنگام سماع بر اثر 
عشق او به انسان پاصورت او حرام است. گوییم درخبر است 
[از پیغمبر ص] که «سو گند به کسی که جانم به‌دست اوست که 
به ببپشت نخواهید رفت تا اینکه ایمان آورید» و ایمان 
نخواهید آورد تا اینکه یکدیگر را دوست بدارید. آیا 
می‌خواهید شما را کاری بیاموزیم که انجام آن موجب محیت 
شما نسبت به‌یکدیگر شود؟ پس سلام را درمیان خود پراکنده 
کنیده... وباز در خبر دیگر آمده استکه: «در روز قیامت 
حدای‌تعالی ندا کند که کجایند کسانی که ازبهرجلال من‌یکدیگر 
را دوست دارند» و آنگاه ایشان را منبرهایی ازنور خواهد بود 
که انبیاء وشپیدان بر ایشان رشك برند.»۱ 


استفاده از حدیث برای توجیه نظربازی شاهددوستان کاری است 
که خواجه احمد در کتاب بحرالمحبة فیاسرارالموده؟ که در تفسیر سورۀ 
پوسف (ع) نوشته‌است‌نیز انجام‌می‌دهد. در آنجا خواجه نظ رکردن برروی 
نیکو را بەدو قسم تقسیم می‌کند: یکی از روی‌شهوت و دیگری از روی 
عبرت. درحالیکه نظرکردن بر خوبرویان از روی شپوت گناه است همین 
نظر اگر از روی عبرت باشد عبادت محسوب می‌شود. این مطلب مبتنی 
است براین‌حدیث که پیغمبر(ص) فرمود: «النظربالعبرة الی‌وجوه‌الحسان 
عبادة» ومن نظر الى وجه حسن بالشپوه کتب عليه اربعون الف دنب»» 


۱ پولا» ص ۰۱۵۲ 
۲ ص ۴۷. 


مه سلطان طریقت 


یعنی نظ رکردن بر روی نیک وکه با عبرت توأم باشد عبادت است؛ اما 
اگر از روی شهوت باشدچیل هزارگناه به‌حساب شخص می‌نویسند. پس 
نظ رکردن بر خوبرویان به‌حودی‌خود نه ثواب است و نه‌گناه» بلکه این 
احکام بستگی به نیت شخص دارد. 
ذکر این حدیث‌ها برای توجیه عشق انسانی ازلحاظ شرعی است» 
اما از لحاظ عقلی این موضوع را در تصوف غزالی چگونه می‌توان 
توجیه کرد؟ پاسخ این سئوال در نظریۂ غزالی دربارة عشق حفیقی نهفته 
است. همانطو رکه ابوحامد نورحقیقی را الله ونورممکنات را نورمجازی 
می‌داندا» احمد نیز عشق حقیقی را عشق البی می‌داند و معتقد است که 
عشقهای دیگر ازآن منبعث شده است. عشق انسان به‌انسان نیز مقتبس 
از عشق حقیقی است و می‌توان گفت ذاتاً همان عشق است. خواجه احمد 
حتی از استعمال لفظ مجازی در مورد عشق خودداری می‌کند. عشق از 
نظر او عشق است » خواه عاشق و معشوق خلق باشند یا حق. 
در اینجا برای توضیح می‌توان ازمفپوم تشکيك چنانکه درفلسفۀ 
اشراق برای نور و در فلسف صدرالدین‌شیرازی برای وجود بکار رفته 
است استفاده کرد و گفت از نظر غزالی عشق يك حقیقت واحد است و 
اختلاف عشق انسان با عشق حق و همچنین عشق انسان با انسان وعشق 
او با حق همه در شدت و ضعت است. پس از این لحاظ اطلاق لفظ 
«مجازی) برعشق انسان به‌انسان‌صحیح نیست. البته اشکالی که دراینجا 
هست این است که ما درمورد عشق برخلاف رنوره و «وجوده با حرکت 
سر و کار داریم و حرکت هم ناگزیر باید دارای جہت باشد. پس عشق 
۱. مشکواالانواد بهتصحیح ابوالعلاء عفیفی قاهره: ۴ فصل اود. 


مذهب مشق ٩٩‏ 


انسان به‌انسان با عشق انسان به‌حق غیر ازمسألٌ شدت وضعف اختلاف 
دیگری هم دارد و آن اعتلاف درجپت است. عشق انسان به حق یا عشق 
حقیقی همان است که در روز میاق بر ایوان جان نشسته است و تابش 
آن از درون دل به بیرون موقوف به شفاف شدن پرده‌های دل است. اما 
عشق خلق عشقی است که از راه نظر و مطالعد حسن در صور حسی پدید 
می‌آید واز بیرون به درون نفوذ می‌کند.۱ 

و اما عشق خلق را که دیگران عشق مجازی حوانده‌اند برخی 
به‌حکم والمجاز قنطرة الحقیقه»پلی‌برای رسیدن به‌عشق حقیقی می‌دانند. 
از جملة این مشایخ روزبهان‌بقلی است که معتقد است برای رسیدن به 
عشق‌الپی عشق‌انسانی لازم‌است» و اگر این عشق نباشد سالك به زحمت 
و ریاضتهای بسیار از راه زهد و عبادت ممکن است به مقصود برسد؟. 
ولیکن غزالی‌معتقد است که عشق خلق درشرایط عادی هرقدر که به‌درون 
نفوذکند ازپردة بیرونی دل که به آن شغاف می‌گوبند نمی‌تواند فراتر رود 
وفقط تحت‌شرایط خاص‌است که به‌ندرت به‌درون دل می‌تواند نفوذکند. 
این نکته را مجدالدین دربارة عشق خلق بدین شرح بیان می‌کند: 


... نبایت او تا شغاف است که در قرآن در حق زلیخا بیان 
کرد وقد شغفہا حبا». وشغاف‌پردة بیرونی‌دل است ودل ولابت 
اوست و تنزل اشراق عشق تا بدو بود. و اگر تمام حجب بر- 
خیزد نفس نیز درکار آید. اما عمسری بباید در این حدیث تا 
نفس در راه عشق آید. مجال دنیا و خلق و شبوات و امانی 
5 رجوع شود به سوانح» فصل ۰.۳۳ 
e‏ رجوع شود به عپرالماشقین؛ ص ‘Pe‏ 


۷ سلطان طریقت 


درپرده‌های بیرونی‌دل است. نادر بودکه به‌دل رسد وخودهرگز 


نرسد.۱ 


چنانکه از عبارات فوق استنباط می‌شود توسل به عشق مجازی 
راه مطمثنی برای رسیدن به‌عشق‌حقیقی نیست. به‌عبارت دیگر برخلاف 
عقیده کسانی چون روزبهان‌بتلی و اوحدالدین کرمانی که شاهددوستی 
و صورت‌پرستی و بطورکلی عشق مجازی را راه اصلی برای رسیدن به 
عشق المی دانسته‌اند مجدالدین پس‌ازاینکه می‌گوید که اینکار بندرت 
صورت می‌گیرد» بلافاصله حرف خود را پس می گیرد و می گوید چه‌بسا 
که شخص هر گز از این‌راه‌موفق نگردد. البته این کار مطلقًمحال نیست» 
و غزالی هم نمی‌خواهد این را بگوید» بلکه از نظر او اگرکسی بتواند 
از مشاهده حسن در مظاهر حسی به تجلی آن در مظاهر روحانی راه پابد 
و به وجد آید واز آنجا نیز به اصل حسن پی برد زیانی‌متوجه او نیست. 
به‌همین جت است که او تواجدشخص را دراثر دیدن روی نیکو مباح 
دانسته می نویسد: 


هرگاه دو نفر یکدیگر را از بہر خدای تعالی دوف بدارند و 
به دیگری دارد [در سماع به وجه آید و] تحرکی نشان دهد 
این‌عمل اومباح‌است زیراکه درنظر او باطل‌راه نداشته است.۲ 
۱ سوائح» فصل ۰۳۲ 
۲ بوااف» ص ۰۱۵۲ 


مذهب عشق ٩۳‏ 


مطلبی که در بالا ذکر شد شاهدبازی با شاهددوستی سالکان را 
توجیه م یکند» اما درمورد خود احمد غزال ی که يك شیخ‌کامل است این 
دوستی چه‌وجمی می‌تواند داشته باشد. تنبا راهی که می‌توان شاهدیازی 
احمد را تبیین کرد این است که میان نظر یك مبتدی برصنع و نظر بك 
منتبی برآن تمیز دهیم . پیش ازاينکه سالك سفرمعنوی خود را به انتما 
برساند برصنم یا عالم خلقت یا طبیعت نظر می‌افکند و سپس ازآن می- 
گذرد و به صانع روی می آورد. و باز پس از اینکه به مقصد رسید بار 
دیگر بر صنع نظر می‌افکند و این بار نظر او با نظر قبلیش کاملا" فرق 
دارد. در حقیقت از این راه ات که ارتباط و پیسوستگی میان صنم با 
صانع‌یا عالم خلق با خالق حفظ می‌شود. واین ارتباط شبیه به ارتباطی 
است که ميان فيزيك و متافيزيك در يك سیستم کامل فلسفی وجود دارد. 
يك‌عارف کامل همانطور که دل براصل حسن وتجلی آن درمجالی روحانی 
می‌بندد به تجلی همان حسن درمظاهر حسی نیز می‌تواند دلبستگی داشته 
باشد.۲ البته نظر او این بار با نظر قبلی او کاملا" فرق خواهد داشت. 
اختلاف این دونظر در اختلاف عشق زلیخا و یعقوب - علیه‌السلام - به 
یوسف متمثل شده است. هر دو ایشان دلداده حسن یوسف بودند با این 
تفاوت که عشق زلیخا با شبوت آمیخته بود وحال آنکه عشق یعقوب همه 
عبرت بود وعین عشق او با اصل حسن بود. شاهددوستی احمدغزالی نیز 
نتیجه کمال اوست درمعرفت وعشق» که پس از فنای در حق و وصال با 
معشوق ازلی‌و رسیدن به اصل حسن درسیر از حق به خلق توانسته است 


١‏ این مظلب را جامی در فحات الاش (صص ۵4۰-۱( در ضمن شرح 
حال اوحدالدین کرمانی به‌تفصیل بیان کرده است. 


۴ سلطان طرية 
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سلطان طریقت 


۱ در مقام ارشاد. ۲ دستورات عملی. ۳.سنن سوانح و 
ادبیات فارسی. 


۱ در متام ارشاه 


همانطو رکه می‌دانیم احمد غزالی از ابتدای جوانی قدم در راه 
معرفت وعشق ناد و خیلی زود مراحل طریقت ومنازل سلوك را طی کرد 
و به‌مقام ارشاد رسید. وی‌حتی در زمان حیاتش از جمله مشایخ واقطاب. 
بزرگ صوفیه شناخته شد و عقاید و افکارش اعم از آنپایی که شفاهاً به 
شاگردان و مریدانش آموخته بود و آنهایی که از طریق اشعار و نامه‌ها و 
رساله‌هایش بیان‌کرده بود» در میان معاصران و همچنین زد اخلات او 
به‌عصوص در میان صوفیان ایرانی و شاعران ونویسندگان صوفی که به 
زبان فارسی شعر سروده يا رسایلی نوشته‌اند فوق‌العاده موثر افتاد. 

درمدت چپل‌سال شیخی ومرشدیء مشواجه‌احمد شاگردان‌ومریدان 
بسیاری را تربیت کرد که سه تن از ایشان خود به مقام ارشاد رسیدند و 


٩‏ سلطان طریقت 


هريك موسس‌طریقه‌های مستقل گشتند. این سه نفر ضیاءالدین ابوالنجیب 
سمهرور دی (۴۹۱-۵۶۳) و ابسوالفضل‌بغدادی و احم دکاتبی‌بلخی بودند 
که طریقه‌های سپروردیه و ابپریه و کبرویه از اولی ومریدانش» وطریقۀ 
نعمت‌اللهیه از دومی و مولویه از سومی منشعب شد. اما مشمورترین 
مریدان مجدالدین عین‌القضات همدانی بود که اگر چه خود طریقه‌ای 
تأسیس نکرد› از حیث اشاعۂ افکار و تعالیم غزالی از دیگرمریدان به 
مراتب مهمتر بود. 

عین‌القضات یکی از شخصیتهای نادر در تاریخ تصوف اسلامی 
است. او نه تنہا در علسوم ظاهری از قبیل فلسفه و کلام و حتی عرفان 
ریش دافته وما رویز هی ع مر راید 
معاصران و در عمل هم از جمله منتپیان بود. عین‌القضات» چنانکه از 
آثار اوبه‌حصوص نوشته‌های فارسیش پیداست. پروانه‌ای بودکه خود را 
ب رآتش‌زده بود. هرچند که درهوشیاری‌گوی سبقت ازهمگنان ربوده بود؛ 
سکرش بر صحو غلبه داشت وهمین مستی او بودکه موجب شد سرانجام 
به سرنوشت حلاج دچار شود و در سال ۵۲۵ به شهادت رسد. آثار ی که 
از عین القضات مانده است یکی از منابع اصلی برای شناخت و تفسیر 
عقاید وافکار غزالی است. در ضمن › گزارشبایی که گاهی او دربارة شيخ 
خود می‌دهد یکی از بهترین و مطمئن‌ترین وسیله‌ها برای شناخت احمد 
غزالی به عنوان یك مرشد است. مہمترین این گزارشها شرح نخستین 
ملاقات این دو نفر با هم است. 

ملاقات احمد غزالی با عین القضات همدانی در حدود سال ۵۱۳ 
در همدان رخ داد. در این هنگام بیست ويك سال از عمر عین‌القضات 


سلطان طريقت ۷ 


گذشته بود واو چندین سال از عمر خود را صرف فراگرفتن علوم ظاهری 
ازجمله فقه وکلام و فلسفه کرده بود تا اینکه واقعه‌ای به وی روی نمود 
که مسیر فکری او را تغییرداد. حدود يك‌سال او در معنی آن‌واقعه حیران 
ماند تا اینکه» چنانکه خودگزارش می‌دهد: «دست تقدیر سید و مولای 
من شیخ وامام اجل سلطان طریقت و ترجمان حقیقت ابوالفتوح احمدبن- 
محمدین محمد غزالی را به‌همدان که جایگاه من بود آورد و درکمتر از 
بيست رو زکه در خدمت او بودم پردة حيرت از روی آن وافعه برداشته 
شد ومن شاهد حقیقت آن‌گشتم »۱ پس از این ملاقات» غزالی همدان را 
ترك کرد و ارتباط احمد و عین‌القضات از طریق مکاتبه و ملاقاتهای ی که 
اختمالا" در همدان یا قزوین بین آنہا صورت گرفت ادامه یافت و بدین 
طریق عین‌القضات با تعالیم باطنی احمد غزالی آشناگردید. 

ا زآنجاکه عین‌القضات نهيك‌مربد معمولی بلکه ازخواص مریدان 
احمد بود» آنچه راکه دربارة روابط این‌دو می‌دانیم نباید به رابطة احمد 
با همه مريدانش تعمیم دهیم. اصولا" رفتار و سلوك و نحوه تعلیم و 
تربیت معنوی هر شیخ با مریدان مختلفش فرق دارد و این‌هم بستگی 
به استعداد و ظرفیت هر مرید دارد. یکی را تشویق می کنند و دیگری 
را توبیخ. یکی را به عبادت و زهد مشغول می‌دارند و دیگری را علم 
می‌آموزند و به اسرار واقف می‌سازند. عین‌القضات در مقامی بودکه 
مستعد فراگرفتن علوم باطنی و پی بردن به اسرار الپی بود؛ و چنانکه. 
نامه‌های ایشان به یکدیکر گواهی می‌دهد» احمد نیز او را به درك این 

علوم‌واسرار راهنمایی‌می کرد. اما همه مریدان احمد» بخصوص مبتدیان» 


۱ زبدة الحقاین » عین‌النضا:ة همدانی؛ تهران: ۰۱۳۴۱ ص ۷. 


۸ سلطان طرینت 


مستعد فراگرفتن این علوم واسرار نبودند و خواجه نیز روشی را که در 
مورد عین‌القضات بکار می‌برد در مورد ایشان اتخاذ نمی کرد» بلکه از 
راهپای دیگرسعی می‌کرد مربدان خود را به‌تدریج با آداب و مراسم سیر 
و سلوك آشنا سازد. 

نخستین گام در این راه بیعت با شیخ بود. عادت غزالی این بود 
که از شپری به شبر دیگر سف رکند ومردم را به راه خدا هدایت نماید و 
در ضمن همین مسافرتها از طالبان ومشتاقان دستگیری کند. ازچگونگی 
آداب دستگیری و مراسم بیعت در طربق احمد اطلاع دقیقی نداریم؛ 
همینقدرمی‌دانیم که این کاربا پوشاندن خرقه برتن مبتدی‌توأم بوده است. 
وقتی کسی تقاضای دستگیری وپوشیدن خرقه از دست شیخ می کرد» شیخ 
در بدایت امر به آموختن علم طریقت اقدام نمی کرد؛ چه معتقد بود که 
اگر مبتدی با اسرار طریقت و مشکلات و گرفتاریپای راه آشنا شود به 
وحشت می‌افتد. او مانند جنید سعی می‌کرد با مبتدیان با مسالمت و 
دازا فان کند با اکان با او و طرفت او انس کی نله 

در این خصوص شپاب‌الدین عبدالقاهرسپروردی از قول شیخ و 
عموی خود ابوالنجیب سپروردی که یکی ازخلیفه‌های احمد غزالی بوده 
اتفاقی را که برای ایشان رخ داده است نقل کرده ودر ضمن نشان داده 
است که چگونه خواجهاحمد شیو صحیح ارشاد را به خحلفای خود می- 
آموعت و روش او برای دستگیری مبتدیان چه بود. شیاب‌الدین می- 
نویسد: 


«از شیخ خود [ابوالنجیب سپروردی] شنیدم که گفت: روزی 


ص ۰۱۸ 
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یکی از ابناء روزگار نزد شیخ احمد غزالی آمد و از او خرقه 
خحواست» و من‌درآن وقت در اصفہان بودم. شیخاحمد به‌آن 


خرقه با تو سخن گوید» و سپس برگرد تا ترا خرقه پوشم. 
ابوالنجیب می‌گوبد: آن شخص نزد من‌آمد و منهم دربارة 
حقوق خرقه و شرابط پوشیدن آن و آداب کسی که آنرامی‌پوشد 
وکس ی که‌اهلیت آنرا دارد سخن گفتم وحقوق خرقه‌را آنچنان 
نزد او بزرگ جلوه دادم که او از خرقه‌به‌تن کردن تسرسید. 
وقتی شیخ‌احمد از این جریان مطلع شدء مرا احضار فرمود و 
ب‌جپت سخنی که با آن مردگفته بودم سرزنش کرد و گفت: ما 
اورا نزد تو فرستادیم تا میل و رغبتش برای خرقهبوشیدن 
زیادتر شود و آنوفت تو چیزهایی به اوگفتی که دلسرد گردد. 
البته آنچه به او گفتی همه‌اش‌درست‌بود و لازمةخرفه‌پوشیدن 
هم همان است. اما وقتی مبتدی را در اول کار ملزم کردی 
که‌آنهپا را رعای ت کند آنوقت دلسرد می‌شودوخود را درانجام 
آنبا ناتوان می‌بیند. پس ما اول خرقه بنر تن او مسی‌کنیم تا 
اینکه مانند صوفیان شود و به کسوت ایشان درآید و همین 
خود باعث می‌شودکه وی به مجالس و محافل صوفیان آمدو 
رفت کند و از برکت و همنشینی با ایشان و مشاهده احوال 
و سیرت آنان خودش به میل خود بخواهد راهی راکه ایشان 
می‌روند طی‌کند تا او نیزاز احوال آنان نصیبی بیرد.۱ 


. عوادف المعادف» عبدالقاهربن مبدالله سهروردی» بیروت:۱۹م» 


.۷۰ سلطان طریقت 


پس از دستگیری و حرقه‌پوشیدن نوبت به اعمالی می‌رسید که 
سالك بایدبجاآوردتا آن احوال به وی دست‌دهد و از پرتوآنها به‌تدریج 
منازل سلوك را طی کند. در بارة جنبه عملی طريقه خود غزالی رسالة 
خاصی تدوین نکرده است» اما از خلال نامه‌هایی که به مریدانش نوشته 


۲ ۰ دستورات‌عملی 


اگر چه خواجه‌احمد يك صوفی‌قلندرصفت و رند و لاابالی‌و فارغ 
از قید نیکنامی است» با این حال‌او يك‌امام و فقیه شافعی است ونسبت 
به شرع و دستورات آن مطلقاً وفادار است و اطاعت از آنپا را لازمة 
سفر معنوی سالك می‌داند.در حقیقت به عقیدة‌خواجه این سفر با پیروی 
از دستورات شرعی آغاز می‌شود. از این لحاط مسلك او با مسكك‌برادرش 
حجت‌الاسلام امام محمد غزالی فرقی ندارد. احیاء علوم دون و مطالب آن 
مورد تأیید اوست. ابوطالب مکی‌صاحب قوتالقلوب را که تصوف را در 
دل شریعت قرار داده است دراسلام ثقه می‌داند. تکیاحمد به شریعت در 
واقع نیاز به اثبات ندارد؛» همینقد رکافی اس ت که بگوییم درنظراو انسان 
را از برای بندگی به این جہان آورده‌اندا و راه بندگی را شریعت به 


۱ رجو عکنید به «مکتوبی از احمد غزالی» به تصحیح نصراله پور- 
جوادی» جاویدان خرده‌سال ۰۳ ش۱ (بهاد ۱۳۵۰). 


سلطان طریقت ‏ ۷۱ 


مطلب را وی در یکی از نامه‌های‌خود به مریدش گوشزد کرده‌می‌نویسد: 
«ه رکه پای در راه نهد بايد که فتوای شرع را مقتدا سازد و هرچه در او 
رحصت شرعی نبود البته در او هیچ طمع ندارد.۱؛بنابراین سالك مبتدی 
باید در وهلهُ اول از احکام شرعی تبعیت کند و لذا اعمالی که او بایدبجا 
آورد همانپایی است که هر فرد مسلمان باید انجام دهد . 

فرقی که يك صوفی درانجام اعمال‌شرعی‌با يك مسلمان عامی دارد 
اینست که شخص عامی‌فقط به‌ظاهروصورتاعمال شرعی توجه دارد وحال 
آنکه يك‌صوفی باید سعی کند تا ازصورت عبادات و ظاهر اعمال به‌معنی 
وباطن آنها نفوذکند. ار کان‌مسلمانی که‌عبارتند از شهادت ریا شهادتین) 
و نماز و روزه وحج و زکات معانی خاصی دارند که سالك بايد درطول 
سفر خود بدانها عارف‌گردد و از اسرار آنما با خبر شود. این‌پنج رکن‌در 
حقیقت همه با هم متحداند. دربار؛ ارتباط و اتحاد آنہا با هم غزالی 
در رسالهة اللجرید فى کلمةالتوحید ركن اول را که کلمة تسوحید است 
بنابر حدیث مشپور «کلمةلااله الا الحصنی...» حصن خداوند می‌خواند 
که خود دارای چبارستون یا رکن است؛ هم ازحیث صورت و هم از 
حیث معنی . ار کان‌صوری آن چپار کلم ولا»» والهی والا» و والله» است 
و ارکان معنوی آن نماز و روزه و حج وزکوة یعنی چهاررکن مسلمانی. 
این ار کان معنوی با خود کلمۂ توحید مجموعاً ارکان پنجگانة مسلمانی 

را که حصن‌حصین المی است‌تشکیل می‌دهد" و انسان‌برای تحصیل‌سعادت 

۱ مکاتبات خواجه احمد غزالی با عینالقضات همدانی» به اهتمام 
نصراله پورجوادی» تهران» ۰۱۳۵۱ ص ۰۳۹ 

۲ رجوع کنيد به التجرید فی‌کلیةالتوحید» فصل 1. 

کتاب التجرید یکبار در فاهره به‌سال ۵ ۱۳۲ قمری به‌طبع رسیده است سه 


۴ سلطان طریقت 


آبدی و نعمت سرمدی باید سعی کند که نه‌فقط با زبان بلکه با دل وجان 
داحل آن شود. 

علاوه بر فرایضی که سالك باید مانند هر مسلمان دیگر بجاآورد 
غزالی دستورات دیکری درمراحل مختلف‌سلولك برای مریدان خودتعیین 
می کرده است. نکته‌ایرا که مجدالدین همواره به مریدان مبتدی توصیه 
می‌کرده و درآن اصرار می‌ورزیده است اعراض از دنیاست. سالك باید 
به دنیا و مافیپا توجپی نداشته باشد و با یاد مرگ مدام از دنیا روی 
بگرداند» رو هرچه از ورق اقبال بردنیابود به‌دل اقبال نکند» الاچنانکه 
بیمار دارو خورد.۱ بنابراین سالك فقط تا آن حد می‌تواند به دنیا روی 
آورد که ضرورت ایجاب می کند. بیش از این جایز نیست.۲ 

غزالی مانندسایر مشایخ اوراد و اذکار خاصی نیز به مریدان‌خود 
تلقین می‌کرده است‌و از آنان می‌خواسته تا به‌دفعات معین یا برای مدتی 
معلوم آنہا را تکرا رکنند. برخی ازاين اوراد را در نامه‌های خود نقل 
کرده است. از جمله دریکی ازنامه‌های خود" دو ورد را نقل کرده و په 
مرید خود یادآور شده است که در روزچندبارآنپا را تکرارکند. از قول 
ابوبک رکتانی» که از معاصران جنید بوده است؛ نقل می‌کند که پیامبر را 


(ص) در خواب دید و پرسید: «چه کنم تادلم نمیرد؟» و پیغمبر درپاسخ 


مسولیکن من آنر اندیده‌ام,در این کتاب از سیکر و فیلم‌های نسخ‌شطی التجريد ( ملك 
۰۴ جاةالقاهر ۴ ۵۵۵ ۱) استفاده شده است. 
۱ مکائیات» ص ٩‏ ۰۳ 
۲ این درواقم موضوع اصلی موعظد غزالی است. رجوع کنيد به‌رسالا 
هینیه پا موعظه و «مکتوبی از احمد غزالی». 
۳ «مکتوبی از احمد غزالی»» ص ۳۷. 


سلطان طریقت ۷۳ 


فرمود: «وهر روزصدباربگوی‌یاحییاقیوم» پالااله‌الاانت.» و یامی‌نویسد: 
«معروف کرخی گفته است هرکه هر روز هفت‌بار بگوید فان‌تولوافقل 
حسبی‌الله»لااله‌الاهو؛ علیه ت و کلت وهورب‌العرش‌عظيم» خدای تعالی او 
را از جمله اولیا بنویسد.» اوراد دیگری نیز بوده که خواجه‌احمد به 
مریدان خاص خود چون عین‌القضات همدانی می‌داده است؛ اوراد با 
آذکاری که یکی از اسماء الہی یا حروف‌مقطم‌قر آن بوده است» چنانکه 
در یکی از نامه‌های خود به عین‌القضات می‌نویسد: «تسبیح کپیعص‌حم 
عسق هر شب هفتاد بار بگوید.» ۱ 

دستوراتی که هر سالك در طول سفر معنوی خود دریافت می کرده 
بستگی به حال و منزل سلوكاو داشته است. غزالی علاوه بر اوراد فوق 
سه ذکر بخصوص به سالکان و مریدان خود بر حسب منزل آنان تلقین 
می‌کرده است. این منازل را خواجه سه منزل با سه عالم فنا و جذبه و 
قبضه می‌خواند و در یکی از فصول کتاب التجرید" تا اندازه‌ای بتفصیل 
آنہا را شرح داده است. در بارٍة وجه‌تسمیه این عسوالم در همان فصل 
می‌نویسد: «معنی‌عالم فنا این اس ت که نفس سالك یا مرید درآن فانی 
شود و وجودش باقی ماند و صفات نکوهیده‌اش محو گردد» و معنی 
عالم جذبه این است که سالك در جذبه ملك باشد» و معنی عالم قیضه 
این است که در قبضهُ تصرف‌حق باشد وحق بدون واسطه در او تصرف 
کند.» در هر یك از این منازل سالك باید بر قولی‌خاص مواظیت کند. 
در عالم فنا بر «قوللالهالاله»» در جذبه بر قولرالهاله» ودر قبضه بر 


۱ عکاثیات ص ۳۲. 
۲ فصل ۳۷. 


۷۳ سلطان طریقت 


رهوهو). 

کلید موفقیت سالك در دوام ذکر است. در یکی از نامه‌های خود 
خواجه‌احمد مرید خود را مخاطب قرارداده می‌گوید: «ای‌عزیز من» به 
دوام ذکرمشغول باش؛ که همه سعادتها آنجا یافته‌اند انبیاء و اولیاء».۲ 
دوام ذکر داشتن مرحله‌ایست بس عالی که پس از ریاضتهای بسیارسالك 
بدان می‌رسد. اما مبتدی‌که منوزشیرینی ذکر را نچشیده است باید سعی 
کند در شبانه‌روز لااقل یکساعت مشغول ذکر باشد. زمان این ذکر را 
غزالی در شب پس از نماز و اوراد تعیین کرده است. در نامه‌ای به‌عین- 
القضات می‌نویسد» «اوراد او را در شب باید که مشتمل بود بر عبادت 
چون نمازوذکروصلوات برانبیاء -علیمم السلام - وبرحلوت که‌يك‌ساعت 
فی آخر الاوراد قصد کند تا دلرا از خیر وشر عالی کند.۲ متظور ازاین 
خلوت پس از اوراد ذکر قلبی است که توأم با مراقبه است. ذکر باید 
سرانجام در دل سالك نفوذ کند تا او حلاوت ذکر را به‌ذوق دریاید. 
چون ذکر بتدریج دوام پیدا کند سالك را از یاد هر چه غیر از خداست 
فار غ می‌سازد. ,کمال ذکر قدسی آن بود که حسروف او ولایت زبان را 
فرو گیرد و هیبت او دل را از خواطر باز دارد و سیاست او نفس را از 
امانی بازدارد».۳ 

بر اثر دوام ذکر است که سیرهایی برای سالك پیش می آید و 
معانی‌ای بر او کشف می‌شود. در این ميان شيخ به‌سالك كمك می‌کند 

۱ «مکتوبی ازاحمد غزالی»» ص ۳ و نیز رجوع کنید بەمکاتبات» ` 
ص ۴۴. 
۲ عکایات» ص ۳۲. 
۳ عکاثیات» ص ۳۷. 


سلطان طریقت ۷۵ 


تا آنچه در باطن دارد در پیش چشم دل او آرد و مشاهدات او را تفسیر 
کند و اسرار را به‌رمز بازگو نماید. 

با این شیوه بود که احمد غزالی توانست اشخاص بسیاری 
را هدایت نماید و مسریدان متعددی را ارشاد کند ؛ و همانطور که 
عین‌التضات گفته است در زمان خود وسلطان طربقت و ترجمان حقیقت» 


باشد. 


۳. سنن سوائح و ادبیات فادسی 


توانایی معنوی و قدرت نفوذ غزالی فقط در مورد نزدیکان و 
معاصران او به کار نرفت» بلکه اغلب صوفیان وعارفان ایرانی پس از او 
تحت تأثیر مکتب خاصی که از عقاید او دربار عشق و شیوه بیان او 
پدید آمده بود قرار گرفتند. در برابر مکتب عرفانی محی‌الدین‌بن‌عربی 
که موضوع آن وجود است؛ یعنی از حق به‌عنوان وجود تعبیر شده؛ 
مکتب غزالی که در ایران رواج پیدا کرد در بارة عشق است. امتیازاین 
دو مکتب از هم کشف جدیدی نیست » چه ظاهرا نخستین بار فخراادین 
عراقی یکی از شاگردان مکتب ابن‌عربی بودکه به‌این نکته پی‌برد. وقتی 
عراقی در لمعات خود نوشت که می‌خواهد «کلمه‌ای چند در بیان مراتب 
عشق بر سنن سوافح» بنویسد» منظور آواین بود که می‌خواهد عرفان‌ابن- 
عربی را مطابق‌تعبیری که احمد غزالی از وجود مطلق کرده و آنراعشق 
خوانده است به‌رشتۀ تحریردر آورد. بنابراین عراقی بخوبی می‌دانس ت که 


٩‏ سلطان طریقت 


سوای عر فان‌این‌عربی که وی آنرا نزد صدرالدین قونیوی آموخته بود» 
مکتب دیگری هست که درآن بجای بحث از وجود مطلق و مراتب آن؛ 
سخن از عشق و عاشق و معشوق به‌میان آمده است. 

با وجود این نکته که عراقی آنرا درك کرده است؛ نام احمدغزالی 
به‌عنوان یکی ازمهمترین بنیانگذاران تصوف عاشقانه معروف نشد. البته 
این مکتب برخلاف‌مکتب‌ابن عربی به‌مدرسه‌ها و حوزه‌های علمی وفلسفی 
راه نیافت بلکه به‌علت روح وخراباتی»ای که داشت در زبان و دل 
صوفیان خراباتی و عاشقان لاابالی جای‌گرفت و بیشتردرادبیات‌صوفیانة 
زبان فارسی به‌حصوص شعر فارسی اثرگذاشت» بطوری که اگربخواهیم 
نظام مابعدالطبیعه یا تصوف نظری‌ای که اساس اشعار صوفیانه زبان 
فارسی را تشکیل می‌دهد بشناسیم باید به بررسی تعالیم احمد غزالی 
مبادرت ورزیم. برای این منظور در درجه اول باید به کتاب سوانح او 
رجوع کنیم » و این کاری است که در فصول پنجم و ششم در پیش‌خواهيم 
گرفت . 

متأسفانه تعالیم احمد غزالی بەخصوص مطالب کتاب سوانح با 
همه اهمیتی که در تاریخ تصوف دارد از نظر ادبا و مورخان ادبیات 
فارسی دور مانده است و غالباً گمان می‌کنند که موسس اصطلاحات و 
تعبیرات و حتی اصول افکار صوفیانه در زبان فارسی حکیم مجدودین 
آدم سنایی (م. ۵۳۵) است. شك نیست که سنایی در تاریخ ادبیات 
صوفیانه در زبان فارسی مقامی شامخ دارد و باز می‌توان گفت که او 
نخستین بار بیش از هرکس مضامین صوفیانه را درشعر فارسی بکاربرد. 
با وجود این نمی‌توان اورا بنیان‌گذار ادب صوفیانۀ فارسی‌دانست. اولا" 


سلطان طریتت ۷۷ 


سنایی خود کمی پس از غزالی شروع به‌سرودن اشعار خود کرده و ثانیاً 
همه آثاری که به‌وی نسبت داده‌اند از او نیست. مثلا" یکی از مهمترین 
این آثار مثنوی عشقنامه است که در آن سخن ازعشق مطلق به‌میانآمده 
است» اما این کتاب که خود صورت منظوم سوانح غزالی است از یکی 
از متأخرین و به‌احتمال زیاد از عزالدین محمود کاشانی است. از اینما 
گذشته. احتمال این هست. که حکیم سنایی خود تحت تأثیر احمد غزالی 
واقم شده باشد» اما عکس‌این مطلب به‌هیچ‌وجه محتمل‌نیست ونمی‌توان 
گفت که احمد غزالی از سنایی متأثر شده است.۱ 
بطور کلی تأثیر عقاید وتعبیرات احمد غزالی از دو طریق‌صورت 
گرفته است» یکی از طریق مستقیم‌بعنی توسط تعالیم شفاهی شیخ ویکی 
از طریق غیر مستقیم یعنی توسط آثار مریدانش. عین‌القضات‌همدانی از 
کسانی است که بطور مستقیم با احمد غزال ی آشنا بوده و تعالیم اورا در 
آثار خود بخصوص آثار فارسی‌منعکس نموده است. در مورد سایرمریدان 
و معاصران خواجه تقریباً چیزی نمی‌دانیم ولی قدر مسلم این است که 
مشایخی چون ابوالنجیب سپروردی واپوالفضل بغدادی و یا حتی‌مریدان 
گمنام غزالی در اشاعه و انتقال افکار و عقاید و تعبیرات خواجه احمد 
سم بسزایی داشتهاند. 
و اما تأثیر غزالی از طریق مهمترین اثر او سوانح ظاهراً يكقرن 
پس از زمان او یعنی از اوایل قرن هفتم هجری آغاز می‌شود. در ميان 
شعرا و نویسندگان ایرانی نخستین کسی که از احمد غزالی نام برده‌فرید. 
۱ در سوافح ابیاتی هست که از سنایی است» اما این ابیات در همذ 
ذسخه‌های خی سوانح بخصوص نسخ قدیم نیست» واین می‌رساند که اینهاالحاقی 


است , 


۷۸ سلطان طریقت 


الدین عطار است. ذکر غز الى تو سط *عطار در تدکرة الاولیاء نیست» بلکه 
در الهی نامه است که در ضمن يك حکایت عقید؛‌خواجه را دربارة اتحاد 
عاشق و معشوق با فنای حودی عاشق در خودی معشوق بیان می‌کند.۲ 
بطو رکلی در آثار عطار مطلبی که دال بر اطلاع او از سوانح باشدنیست» 
اما احتمال می‌رودکه اوررسالةالطیر»خواجه راخوانده وطرح منطنالطیر 
را پر اساس آن ریخته باشد.۲ 

پس از عطار ناگهان توجه حاصی در برخی از عرفای فارسی‌زبان 
به‌سوانح پدید می‌آید» و موج جدیدی در غزالی شناسی» ظاهراً ابتدا در 
هندوستان» پیدا می‌شود. قاضی حمیدالدین ناگوری (متوفی ۶۴۳) یکی 
از مریدان معین‌الدین‌چشتی برأی‌نخستین باربه‌تقلید ازغزال یکتابی‌تحت 
عنوان لوایج "می‌نویسد. 

پس از ناگوری» فخرالدین عراقی (متوفی ۸۸ع) که خود مدتی 
در هندوستان بسر می‌برده است سعی می کند تا به‌تبع احمد غزالی‌تمعات 
خود را بنویسد. این کتاب را عراقی‌هنگامی که در محضر درس صدرالدین 
قونیوی (متوفی ۶۷۳) شاگرد ابن‌عربی حاسر می‌شد نوشت و سپس آن 
را نزد استاد خود برد. این نشان می‌دهد که صدرالدین و همچنین سایر 
خوانندگان لمعات در قونیه که خود از مهمترین مراکز تصوف وعرفان 

۱ الهی نامه به‌تصحیح فژاد روحانی؛تهران: ۱۳۵۱»صص ۲۸۰-۱ 

۲ رجوع کنید به‌مقدمة نگارنده درداستان مرغان» مت فادسیدسانة 
الطیر» احمد غزالی تهران: ۱۳۵۵ ش. 

۳ این کتاب که به‌غلط به‌عین‌القضاة نسبت داده شده در سال ۱۳۳۲ 


در تهران با تصحیح رحیم فرمنش بچاپ رسیده است. برخی از فهرست نویسان 
نیز آنرا به‌عبدالملك ور کانی نسبت داده‌اند. 


سلطان طریقت ‏ ۷۹ 


در قرن هفتم بود با احمد غزالی و گفته‌های او آشنایی داشتند.داستانی 
که قبلا" از قول صدرالدین در مورد احمد غزالی نقل کردیم این مطلب 
را تأیید می‌کند. علاوه بر اين» تأثیر سخنان غزالی را تا حدی در تبصرة 
المبتدی قونیوی می‌توان مشاهده کرد" . بخصوص احترامی که صدرالدین 
دراین رساله برای احمد قائل شده واز او به‌عنوان نمونهٌ یکی از ر کاملان 
صاحب نظر و بصیرت» یاد کرده شایان توجه است. 

در بعضی از کتابپای دیگر نیز که در این قرن نوشته شده است 
گاهی تأثیر سوانح به‌چشم می‌خورد. مثلا" نجم‌الدین رازی معروف به 
دابه (متوفی ۶۵۴) در چند جا از کتاب عرصاد الجاد که یکی از امہات 
کتب صوفیه است ازخواجه احمد نام برده اشعاری از سوافح نقل‌می کند . 
سرانجام با پدیدآمدن مثنوی عشقنامه درگلزار ادب پارسی مطالب سوانح 
یکبار دیگر تماما احیا می‌شود. این اثر که بعدها به‌حکیم سنایی نسبت 
داده شد. احتمالا" از قلم عزالدین محمود کاشانی (م. ۷۳۵) صاحب 
کتاب مصباح الهدایه و مفنا ح الکفایه تراوش کرده است. عزالدین حتی 
در کتاب آخیر نیز بر حلاف همشاگردیش عبدالرزاق کاشانی که به‌مکتب 
ابن‌عربی روی آورده بود کم و بیش پیرومکتب غزالی بوده و بسیاری 
از معضلات سوانح را در این اثر توضیح داده است. با توجه به‌اینکه 
مهبا حالهدایه تقلیدی از عوادف‌المعادف شپاب‌الدین سپروردی است؛ 
رابطة عزالدین با احمد غزالی بهتر درك می‌شود. 

۱ مثلا" مقایسه کنید گفتة قونیوی را در بارة اعم المزیز و ابلیس 


(تبصرة؛ مصباح سوم؛ لامع اول) با سوانج» فصل ٩۴‏ که قبلا در صفح ۴۸ 
نقل کردیم. 


۰ سلطان طریقت 


بحث دربارة تأثیر مکتب احمد غزالی در ادب فارسی بدون ذکر 
مقام مولوی ناقص است؛ چه مثلوی معنوی و همچنین دیوان کپیر از جمله 
نافذترین کتابهای صوفیانه درزبان فارسی است.پاره‌ای ازمحفقین معاصر! 
خواسته‌اند که مولوی را به‌موجب ارتباطی که با صدرالدین فونیوی 
شا گرد ابن‌عربی داشته به‌مکتب محی‌آلدین ربط دهند. با وجود اینکه 
محی‌الدین و مولوی هر دو به‌يك مکتب اصیل یعنی تصوف اسلامی‌تعلق 
دارند» مولوی را نمی‌توان از جمله پیروان و شاگردان ابن‌عربی به‌شمار 
آورد. خویشاوندی مولسوی با صدرالدین قونیوی و ارتباط ظاهری و 
حتی روحانی‌ایشان برای چنین انتسابی کافی‌نیست. ثانیاً در آثارمولوی 
به‌هیج وجه از اصطلاحات و تعبیرات خاص مکتب ابن‌عربی استفاده 
نشده است» در صورتیکه مشلا" در آثار فخرالدین‌عراقی یا شمس‌الدین 
مغربی‌این اصطلاحات وتعبیرات زیاد. بکاررفته است. بررسی دقیق‌سوابق 
افکار مولوی خحود مبحثی است که دراین کتاب نمی‌توان بدان‌پرداخت. 
در اینجا همینقدر پیشنباد می کنیم که بهتر است محققین بجای اینکه 
سعی‌کنند سابقهُ تعالیم و افکار مولوی را در عرفان ابن‌عربی دنبال کنند 
لاوت دیک او نس وان راان رجه وت ایس دن 
نزد مولوی» چنانکه ازاشعار دیوان کبیر یا حتی مثلوی پیداست» بخوبی 
نشان می‌ده د که تصوف مولوی مکتبی است که بذر آن که اساسا مبتنی 
بر وحی است توسط صوفیان خراسان از قبیل بایزید بسطامی و شيخ 
ابوالحس خرقانی و اپوسعید اپوالخیر آبیاری شد و در مکتب احمد 


EET‏ مه 
Sufi Essays, Loudon: 1972. 0۰ ۰‏ 


سلظان طریفت ۸۱ 


غزالی شکوفا گردبد ودرقرن هفتم‌هجری به‌ثمر رسید و ازآن پس ازطریق 
آثار کسانی چون نجم الدین‌دایه و فخرالدین‌عراقی و شمس‌الدین‌مغربی 
و جلال‌الدین رومی وحافظ سراسردشت‌وسیم ادبیات صوفیانه را درایران 
و هندوستان بارور گردانید. 


بخش دوم 


نظریات وتعالیم 


1 ‌‌ ه 
۱ متدمه: علم تصوف وعشق. ۲ حقیقت مطلق وعشق. 
۳ عشق ورای علم است. ۴ عشق ورای وجود است. 


۵, عشق و وحدت وجود. 


٩‏ مقدمه: علم تصوف و عشق 


مشکلی که متصوفه همزمان با پیدایش متون صوفیانه همواره با 
آن مواجه بوده‌اند رسیدن به يك تعریف واحد و کامل از تصوف بوده 
است. باوجودتعاربف متعددی که مشایخ بزرگك ازهمان ابتدای‌پیدایش 
نپضت تصوف کردند و علی‌رغم تلاشهایی که برخی برای انتخاب‌بپترین 
تعریف نمودند» هرگز توفیقی در حل مشکل اولیه حاصل نشد و حتی 
امروزه نیز نمی‌توان يك تعریف جامع و مانم از تصوف کرد. این عدم 
توفیق معلول عجز محققین و متصوفه نبوده بلکه معلول امتناع ذات 
تصوف از قبول چنین تعریفی بوده است. به‌عبارت دیگر؛ تصوف‌حقیقی 
بوده که برخلاف علوم مختلث با حتی فلسفه قابل تعریف نبوده‌است. 


۸٩‏ سلطان طریقت 


امتناع تصوف از قبول يك تعریف کاسل و واحد از این روست 
که تصوف شعبه‌ای ازعلوم نیست و نمی‌توان آنرا حقیقتاً مانند ریاضیات 
يا فقه يا نحوبه‌عنوان يك علم تلقی کرد. اصولا" ساحت تصوف ورای 
ساحت علوم است. بلکه حتی ورای ساحت فلسفه‌و حکمت نیزمی‌باشد. 
ساحت فلسفه اعم از نظری و عملی» خحود دون ساحت تصوف است. 
بنابراین ن‌تنها تصوف را آنطور که علوم مختلف را تعریف می کنند 
نمی‌توان تعریف کرد بلکه تقسیم تصوف به‌نظری و عملی نیزءچتانکه 
در فلسفه و حکمت رایج است» درست نیست. پس اینکه گاهی تصوف 
را مکتب عملی خوانده‌اند مسامحه‌ای بیش نیست. تصوف نه عملی 
است و نه نظری» بلکه ساحتی است ورای عمل و نظر؛ ساحتی 
است که عمل و نظر در آن متحد شده بظوری که نظر و عمل عین 
یکدیگراند. 
از آنجا که ساحت تصوف ورای ساحت علوم و فلسفه است 
نمی‌توان آنطو رکه درشعبه‌های علوم‌مرسوماست‌موضوعی برای آن درنظر 
گرفت. هر موضوعی که به‌عنوان موضوع تصوف درنظر بگیریم‌می‌تواند 
موضوعی باشد برای علمی دیگر. مثلا" خدا و مسأله اسما و صفات او» 
و با وجود مطلق؛ و یا روح» و یا هر موضوع دیگر خود متعلق به‌علمی 
خاص از قبیل کلام و فلسفه و علم النفس است و لزومی ندارد که علمی 
دیگر برای آنها در نظر بگیریم. بنابراین همانطور که تصوف‌درحقیقت 
علم نیست موضوعی هم نمی‌تواند داشته باشد. 
با وجود. اینکه ساحت تصوف ورای ساحت علم و فلسفه است؛ 
از ساحت مادون آن می‌توان به‌آن نگاه کرد و نوعی شناخت از آن‌حاصل 


حفیقت مشق ۸۷ 


کرد گرچه این کار خالی از خطر نیست. چون از این نظرگاه بەتصوف 
بنگریم »می‌توانیم تعالیم و اصول عقاید صوفیانه را به‌عنوان جنبهُ نظری 
تصوف مورد مطالعه قرار دهیم و از آن به‌عنوان علم تصوف يادکنيم و 
موضوعی خاص برای آن در نظر بگیریم. این کاری است که می‌خواهيم 
در حق تضوف اخمد غزالی» آنچنانکه در کتاب سوانح بیان شده‌است» 
انجام دهیم . هرگاه اشارات خواچه احمد را درکتاب مزبور به‌عنوان‌علم 
تلقی کنیم» موضوع آن چیزی جز عشق نخواهدبود. حال باید دید مراد 
غزالی از عشق چیست. 

به‌طو ر کلی هر تعریفی که از عشق بشود تعریف لفظی یا شرح‌اسم 
است. یکی از این تعاریف این است که بگوبیم عشق با محبت ميل 
مفرط! است. بر حسب این تعریف عشق از جمله کیفیات نفسانی است و 
عاشق نفسی است که به‌چیزی يا کسی‌میل شدید دارد. در تصوفمتعلق 
این میل یعنی معشوق کسی جز حق نیست و این همان چیزی است که 
بدان عنوان عشق حقیقی‌داده‌اند» در برابر عشق مجازی که در آن‌معشوق 
یکی از مخلوقات است. با همهُ عظمتی که این عشق دارد» در تصوف 
هنوز عشق بالاتری هم هست و آن عشق حق با خلق است. 

و اما از نظر غزالی این دو عشق» یعنی عشق خلق و عشق حق. 
هنوز مقیداند» وبالاتر از آنها عشقی است که از هر گونه تقیید مبراست 

۱ پرخلاف روش بسیاری ازصوفیان که میان عشق و محیت‌فرق‌سی گذار ند 
و معمولا عشق را افراط محبت تعریف می‌کنند» ما در اینجا مانند احمد غزالی 
آنها را مترادف یکدیگر استعمال کرده‌ايم. خواجه هنگام رجوع به‌قر آنمصولا 


از لفظ مسبت استفاده می کند. الفاظ «هوا» و «مهر» نیز توسط او استممال شده 
و همه جا مراد او يك معنی است. 


۸ سلطان طریقت 


واین همانا عشق مطلق‌است. موضوع تصوف‌غزالی عشق لابشرط است» 
غد است: ورای اظطلاق و نید که.دن مره اطلاق هان یقت مطلمه 
است که وقتی از عدم به‌وجود می‌آید مقید می‌گردد و از آن به عنوان 
عشق حق و سپس عشق خلق تعبیر می‌شود. عشق مطلق که همان‌حقیقت 
مطلقه است چیزی است که خزالی حقیقت‌عشق می‌خواند. در این فصل 
ابتدا جنبۂ مطلقیت عشق را بررسی کرده سپس به‌جنبة تقیید آن که با 


ورود آن از عدم به‌وجود آغاز می‌شود می‌پردازيم . 


۲ حقیقت مطلق و عشق 


برخی از حکما حقیقت مطلق را در مقام تنزیه ورای عقل‌و وجود 
و ماقوق مرتبۀ اسما می‌دانند»و اگر چه او را احد یا واحد یا غیر مطلق 
یا اسماء دیگرمی‌نامند» معتقداند که این نامہا یا هر نام دیگرحقاً شایستۀ 
او نیست. در عرفان اسلامی نیز عرفا به‌این نکته توجه داشته و هنگامی 
که تنزیه حقیقت مطلق را در نظر گرفته‌اند گفته‌اند که او برتر ازآنست 
که در نام بگنجد. خواجه احمد غزالی که عارفی است دقیق‌النظر به‌این 
مطلب نيك واقف بوده» و اگر چه آنرا تصریح نکرده است» عملا آنرا 
رعایت کرده چنانکه غالباً وقتی می‌خواهد به‌حقیقت مطلق اشاره کند 
ضمیر غایب را بکار می‌برد و مثلا می‌نویسد: «او مرغ حود است و 
آشیان خود است»» (ف ۱۱۰ یا در جای دیگر می‌گوید: رهم او آفتاب 

۱ در این فصل و فصل بعد هر جا که از کتاب سوائح غزالسی عبارتی 


نقل می‌شود عدد فصل مطابق شماره فصول سوالح در چاپ هلموت‌ریتر (استانبول 
۲ ۱) ذکر خواهد شد. 


حفیقت مشق ۸٩‏ 


و هم او فلك...» (ف ۴).گاهی نیز حتی از بکار بردن ضمیر خودداری 
می کند و به‌استعمال فعل سوم شخص اکتفا می کند. 

اخلاف غزالی نیز مانند او اين نکته را می‌دانستند و گاهی آنرا 
تصریح می کردند. مثلا" قاضی حمیدالدین ناگواری (متوفی ۶۴۳) در 
لوایح این حدیث را ازپیغمبر اکرم (ص) نقل‌می کند که: «وانیلاستغفراله 
کل‌بوم‌ماته‌مرة» (من‌هر روز صدبار استغفار می کنم) وسپس در شرح آن 
می‌نویسد : 


خواجۀ عالم ... از کمال شوق در غلبات شوق اورا در روزی 
به‌نود [ونه] نام بخواند. چون به‌عظمت و جلال و کبریاء او 
کاشف شد از گفته استغفار کرد - نود ونه بار برای نود ونه 
نام و يك بار از برای این استغفار. و این سر رمز آنست که 
حکیمان دقیق‌النظر گفته‌اند که او را درعالم ما بهاصطلاح ما 
نامی نیست. و این سری بزرگ است؛ جز به‌ذوق فهم نتوان 


کرش( 


برخی ازعارفان بخصوص کسانی که تحت تأثیر مکتب ابن‌عربی 
قرار گر فته‌اند این‌حقیقت را حقیاحق‌تعالی» وبا بهتبع حکماء و همچنین 
ابن عربی‌او را حقیفت وجودء ذات بحت» وجود مطلق» یا هستی صرف 
و یا به تبع اشراقیون او را نور نامیده‌اند. اين اسماء نیز حق مطلب را 
ادا نم ی کند» زیرا هر اسمی که بر او نهیم بناچار از تنزیه او کاسته‌ایم 


۰.۱۲ ۲ ثوایح» ص‎ ١ 


۰ سلطان طریقت 


و نسبتی را در نظر گرفته‌ايم و مدعی نوعسی علم و ادرالك در بارة او 
شده‌ایم . و این درست همان چیزی است که در مقام تنزیه می‌خواستیم 
از آن پرهیز کنیم . قصد این‌است که سلب اعتبارات و نسب کرده شود» 
و چون اسم بر او نهیم از مراد خود دور می‌شویم. پیروان ابن عسربی 
نیز به‌این مطلب توجه داشته‌اند» چنانکه عبدالرحمن جامی که خود از 
شارحان ابن‌عربی است می‌گوید: 
خواهم که بخوانمش به‌صد نام اما ۱ 
۱ اوبرتر از آن است که گنجد درنام! 
با وجود اینکه او ورای انم است ما ناگسزيريم که اسمی بر او 
بنهیم و خواجه احمد غزالی در کتاب سوانح‌نام عشق را بر او می‌نهد. 
تا پیش ازغزالی کسی این نام را به‌حقیقت مطلق اطلاق نکرده بود.عشق 
نزد اسلاف غزالی سریان رحمت خاص الہی در همه موجودات بود ودر 
انسان بهعنوانکیفیتی نفسانی بشمار می‌آمد.اما غزالی عشق را با ذات 
عشق را منشاً و مبداً این سریان و این نیرو و آن را عین ذات احدیت 
می‌داند. 
اطلاق اسم عشق یا محبت که در حقیقت از صفات ذاتی الہی 
است بر عین ذات باعث می‌شود که تمامی عرفان نظری خواجه دربارة 
عشق وحالات واغراض آن باشد. به‌عبارت‌دیگر؛ به‌موجب این‌نام‌سائل 
علم تصوف رنگ دیگری بخودمی‌گیرد. ازلحاظ اصطلاحات‌نیز بااینکه 
این کتاب بیشتر به‌ساشل مابعد طبیعی می‌پردازد در آن از استعمال 
اصطلاحات فلسفی خحودداری شده.است. خواجه‌احمد سعی می‌کند که 


۱ اشعالمعات» عبدالرحمن جامی» تهران: ۰۱۳۵۲ص ۰۲۱ 


از فلسفه بگذرد و به‌همین دلیل است که در عرفان او مباحث مابعد- 
الطبیغه از قبیل‌بحث وجود و بحث شناسایی وعلم النفس با هم می آمیزند 
بطوریکه تفكيك آنها بغایت دشوار می‌گردد. 

هر چند که غزالی عملا حقیقت مطلق را عشق یا ذات عشق 
می‌خواند» وجه این‌تسمیه را صریحاً بیان نمی‌کند» گر چه با مطالعه و 
بررسی نظریات او می‌توان تا حدی به‌این وجه پی برد. اما این مطلب‌در 
آثار بعضی از اخلاف غزالی گاهی به‌صراحت بیان شده است» و اثری 
که منظور نظر است نمعات فخرالدین عراقی همراه شرح آن توسط جامی 
است. 

غزالی با این نامگذاری و نظریات خاصی که ابراز کرده موسس 
يك نمضت عظیم در تاریخ تصوف و عرفان اسلامی بخصوص تصوف 
ایرانی گردیده است. پس از غزالسی بسیاری از عرفا و صوفید به‌تبع او 
موضوع علم‌خویش را درآثار منثور و منظوم خود عشق‌نامیده‌اند.عراقی 
با اینکه خود از شاگران مکتب‌ابن‌عربی است» همانطور که قبلا" گفته 
شد» لمعات را بر سنن سوانح نوشت. برخلاف آنچه معمولا" پنداشته‌اند 
منظور عراقی در اینجا صرفاً این نیست که می‌شواهد از اسلوب و سبك 
غزالی در سوانح تقلید کند» بلکه مراد او این است. که‌می‌خواهد مسائل 
علم‌عرفان را با اصطلاحات مکتب احمد غزالی‌بیان کند.به‌عبارت‌دیگر؛ 
بجای اینکه مانند ابن‌عربی صرفاً از احدیت و واحدیت وحضرات دیگر 
و تجلی‌و استغناء و افتقار و رب وعبد سخن گوید می‌خواهد سخن‌ازعشق 
و عاشق و معشوق و کرشمه و ناز و نیاز به‌میان‌آورد. اما فرق این دو 


این‌است که غزالی خود مؤسس است. و حال آنکه عراقی تابع و مقلد 


۲ سلطان طریقت 


اوست. غزالی چون چشمه‌ایست که از حود می‌جوشد. و حال آنکه‌عراقی 
از بیرون چشمه می‌خواهد به‌درون‌نفوذکند. به‌همین علت‌يك‌نوع وقوف 
و آگاهی در انتخاب این مذهب و این طریقه و سنت در عراقی هست و 
همین امر موجب می‌شود که سخنی بگوید که غزال ی آنرا به‌زبان نیاورده 
است. درجاییکهغز الی‌درمقدمه سوانحج می‌گوی دکه می‌خواهد دربارهحقایق 
عشق وحالات و اغراض عشق فصلی چند بنویسد» عراقی می‌نو یسد: وبدانگونه 
درائنای‌هرلمعه ازاین لمعات ایمائی کرده‌می آید به‌حقیقتی منزه ازنعین». 
این حقیقت موضوع مسائل علمی است که مورد بحث عراقی است. در 
بارۂ نامیدن این‌حقیقت می‌نویسد: «خواه حب‌اش‌نام نه خواه عشق» اذل 
مشاحة فی‌الالفاظ.» عراقی‌خود بیش ازین چیزی نمی‌گوید» اما شارح او 
جامی در خصوص این وجه تسمیه می‌نوبسد: 


هر لفظی را بر هر معنی که می‌خواهند اطلاق توان کرد؛ خواه 
به‌وضع از برای وی بر سبیل ارتجال - اگر این لفظ را پیش 
از این معنی دیگر نبوده باشد» یا اگر بوده باشد مناسبت بین 
المعنیین ملحوظ نباشد یا برسبیل نقل و تجو زکه میان معنی 
اول وثانی مناسبتی ملحوظباشد که مصحح نقل و تجوزباشد. 
و اطلاق لفظ عشق بر حقیقت مطلفه از این قبیل است که 
مناسب بین‌المعنیین مسرعی است از دو وجه: یکی مشابہت 
حقیقت مطلقه مرمعنی عشق و محبت را در عموم سریان در 
همه موجودات» چه واجب و چه ممکنات. پس حقیقت مطلقه 


۱ رجوع کنید به اشعقاللمعات» ص ۰۳۵ 


حفیقت عشق ٩۳‏ 


را در عموم سریان به‌معنی عشق و محبت تشبیه کرده‌اند» و 
اسمی را که موضوع است بازاء شبه در مشبه استعمال کرده» 
چنانچه در استعاره باشد. 

و دیگر لزوم معنی عشق است مرحقیقت مطلقه را در جمیع 
تنزلات و تجلیات. پس لفنلی که موضوع است بازاء لازم در 
ملزوم استعمال کرده‌اند» چنانچه در مجاز مرسل. 

و چون شیخ مصنف (عراقی) بنا پراستمالت قلوب طالبان و 
مریدان وستر برمنکران و معاندان در این رساله (لمعات )بیان 
حقایق اکثردر صورت مجاز کرده و منظوماتی که ايراد افتاده 
بیشتر بر آن اسلوب وقوع یافته» لاجرم لفظ عشق را که با 
آن اسلوب مناسبتی تمام دارد و در عرف ارباب آن شیوعی 
کامل اختیار نمود و به حقیقت منزه از تعين که موضوع این 
علم است اشاره فزمود.۱ 


هر چند که جامی این توضیحات را دربارة عراقی نوشته است» 
در مورذ غزالی نیز صادق است» اگر چه خواجه احمد عبارتی ذکرنکرده 
است که بتوان چنین شرسی دربارة آن نوشت. 


۳ عشق ورای علم است. 


سبب اطلاق اسم عشق بر حقیقت مطلق هر چه باشد» عرفا تأکید 


۱ اشعةاللمعات» صص ۳۵ ۱ ۰.۳ 


۴ سلطان طریقت 


کرده‌اند که مسمی را نمی‌توان شناخت زیرا ورای تعریف است و مرتبۀ 
او بلندثر از آن است که دست علم بدو رسد. بطو رکلی حکما و عرفای 
اسلامی حقیقت مطلق را مافوق علم و دانش و کشت و شپود می‌دانند» 
چنانکه مثلا" جامی در این خصوص می‌گوید : 


حقیقت وجود را من حیث هو بی ملاحظه نسب و اعتبارات» 
اگر چه نسبت تجرد از همه باشد» وجود مطلق و ذات بحت و 
هستی صرف و غیب هویت و احدیت مطلقه و احدیت ذاتیه 
گویند. و از این حیث مرتیك وی از آن بلندتر است که‌ستعلق 
علم و کشت و شپود تواند شد. نه به‌دست علم ودانش‌دامن 
ادراك او توان گرفت و نه به‌دیدة کشف و شهود پرتو جمال 


او توان دید.۱ 


از آنجاکه حقیقت مطلق که هستی‌صرف است وفاقدماهیت »با ورای 
ماهیت قبول‌تعریف‌نمی کند وحدورسمی‌نمی‌تواند داشته باشد. بنابراین 
. هرچه در وصف آن بگوبیم حقیقت اورا بیان نکرده‌ايم. درمذهب غزالی 
نیز عشق که به‌يك معنی همان حقیقت مطلق و ذات بحت است و رای 
حد و رسم است؛ واینکه او را گاهی محبت با محبت مقرط؟ خوانده‌اند 

۱ اشعةاللمعات» ص٦‏ . 

۲ نانکه گفعه‌اند: «عشق عبارت است از افراط محبت و شدت آن» 
(المشق عبارة عن افراط محبة و شدتها) و «محبت چون شدت یافت و قوی شد 


عشق نامیده می‌شود» (والمحبة اذا اشتدت و قویت‌سمیت عشناً). اصطلاح «شدت 
محبت» مبعنی است بر آية قرآن: «ان‌الذین آمنوااشد حباله» ۵/۲7 1(. 


حقیقت عشق ٩۵‏ 


شرح اسمی بیش نیست. دراین خصوص سراینده کنوزالاسراد و «موزالا حراد" 
که یکی از پیروان غزالی است می‌نویسد: 


عشق را جزبه‌عشق‌نتوان یافت علم ازو آگہی به‌ایمان‌یافت 
حدش ازحد وصف بیرون‌است نتوان گفت چند یا چون‌است 
علما از طریق استدلال گفته اسمش محبتی به کمال 
عشق بیرون ز اسم و رسم‌آمد علم را زو,همین‌دوقسم آمد" 


این ابیات» چنانکه‌ملاحظه می‌شود» رنگ‌منطقی و فلسفی دارد» 
و این چیزی است که در اثر خواجه احمد غزالی به‌چشم نمی‌خورد. در 
يچ‌يك از فصول سوانح غزالی کلم حد یا رسمء و یا اصطلاح «وطریق 


استدلال» یا راسم » به‌معنی شرح اسم ۳ به کار نمی برد. این اصطلاحات 
خاص فلاسفه و منطقیون است» و حزالی بدون اینکه مانند برادر خود 


۱ ۱ کنوز الاسراد و دموز الاحراد مشنوی‌ایست که ناظم آن احتمالا محمود 
کاشانی نويسندة مصبا حالهدایه و مفتاح الکفایه است. این اثرکه به‌غلط‌به‌عنوان 
عطقلا سنایی معروف است در بارهٌ میاحث اصلی کتاب سوانح سروده شده 
است و برای تحقیق در بارة متن سوافح چه از حیٹ صورت عبارات و چه از 
حیث معنی آنها می‌تواند بسیار مفید افتد. بخشی از این مشدوی به سال ۱۳۴۵ 
خورشیدی در شمار؛ سوم مجله «دانشکده ادبیات دانشگاه تهبران» (صص ۴۲۸ 
۱ و بخشی دیگر به‌سال۴۱ ۱۳در شمار؛ چهارم(صص ۲-۴۹۴ ۵۲) به‌اهتمام 
احمد گلچین معافی جاپ شده است. در عشنوی‌های حکیم سلا یی ( به ص حيس محمد 
تقی‌مدرس رضوی» تهران ۱۳۴۸ صص ٩‏ ۴۷-۱) نیز تحت عنوان عشقنامه‌چاپ 
شده اضت:: ۱ 

۲ کنوژالاسرار» مجلس دانشکده ادپیات» شمار؛ چهپارم» ص ۵۰۹| 
عشفقناعه ص ۳۷ . 


٩‏ سلطان طریقت 


امام محمد به‌فلاسفه بتازد سعی دارد از فلسفه بگذرد و عرفانی ارائه‌دهد 
که تماماً مبتنی بر قرآن و حدیث و اصطلاحات قرآنی و کلامی است. 
بطوریکه اگر تمامی این کتاب را تفسیری ب رکلمات قرآنی «یحبمم و 

اجه وط لا اطا ات فلس را کار پمال که 
بیان می کند به‌معنی وسیع کلمه «فلسفی» است و این کار را از طریق 
اشاره انجام می دھد. اشارات در نرد غرالی به‌معتی باطن عبارت است و 
عبارت هم به‌این معنی ظاهر !شارت می‌باشد. درك عبارت از طریق عقل 
است وحال آنکه درك باطن‌عبارت یعثی‌اشارت فقط از طریق ذوق‌ممکن 
است.۱ حقیقت عشق ازجمله اموری است که فقط از طریق ذوق‌می‌ثوان 
آن را دریافت»و حروف و کلمات قاصراند ازاینکه بتوانند معانی‌عشق 
یا حقایق مربسوط به‌عشق را بیان کنند. «حدیث عشق در حروف و در 
کلمه نگنجد» زیرا که آن معانی‌اپکار است که دست حروف بهدامن‌عدر 
آن ابکارنرسد۳. اما در عین حال از آنجا که عبارت می‌تواند واجد 
اشارت باشد» غزالی سعی م ی‌کند از راه بیان عباراتی که دربطن دارای 
اشارات‌اند ابکارمعانی را به ذکور حروف دهل. از اینجاست که درابتدا 

۱ در اینجا مراد از عقل) عتل رزوی است که مثایل ادر ال بی‌و اسمله 
یعنی ذوق است, حکیم العرمذی پا استفاده ازاصطلاعات قر آنی موضع علم‌عبارت 
را صدر و موضنم علم اشارت را قلب دانلسته است. صدر یانهنه از نظر تزمذی 
جایگاه نور اسلام و علم شریمت است و حال آنکه قلب یا دل که داخل صدر 
است معدن نور ایمان و اضول علم وجایگاه حکمت است (رجوع کنید به‌بیادن 
الفرق بينالصدد و القلپ و الفژاد و اللب» لابی عبدانة محمدبن على الحكيم 
العرمذی» تحثیق دکتورنیقولاهیر. قاهره: ۱۹۵۸. ص ۵۸). 

و5 سوانح؛ مدمه 


حقیقت عثق ٩۷‏ 


وانتهای سوانح کلام بوالقاسم‌جنید رانقل کرده می‌گوید: و کلامنااشارة»۱ 
همین آمر موجب شده است که کتاب سوانج که حقبقتاً يك اثر کم نظیر 
درعرفان‌نظری‌است به‌صورت يكکتاب ادبی‌جلوه کند. کثرتاصطلاحات 
ادبی و تمثیلات و حکایات و مجاز و استعاره دراین اثر موجب می‌شود 
که خواننده در بدونظر فراموش کندکه در ورای عبارات زیبا ودلنشین 
معانی مابعدالطبیعه عمیقی نبفته است. 

از جمله مسائلی که غزالی به‌اشاره بیان می‌کند مسألهةٌ عجزعلم 
از ادراك حقیقت عشق است. اگر چه در ابتدای سوانح تصریح می کند 
که «جلالت او از حد وصف و بیان وادراك علم دور است» رف ۳) در 
سایر قسمتهای کتاب سعی می کند این معنی را به‌شیوه‌ای دیگر بیان کند 
ولذا عشق را به گوهری مانند می کند که درصدف‌جان ودر قعردریاست. 
علم ناظری است در خشکی که به سمت دریا پیش می‌رود اما حدعلم 
تا ساحل بیش نیست.۲ هرگاه علم بخواهد قدم پیش نہد در دریا غرق 
می‌شود و پیش از آنکه دستش حتی به‌صدف رسد هلاك می‌گردد. 

در اینجا باید متذ کرشد عشقی که در صدف جان است ذات‌عشق 
که متعالی ومنزه از هرگونه نسبت واعتباراست نیست؛ بلکه دراینجا؛ 
یعنی درصدف جان يك درجه ازآن مرتبه تنزل کرده وبا روح یا جان 
تتیعی بیدا ا ی وار ق وا نظیفی مطلي 
پا ذات عشق نیست بلکه عشق محدث است که با روح آمیسزش پیدا 
کرده است. فرق این دو را بعداً به‌تفصیل توضیح خواهیم داد. 


۱ فصلهای ۱ و ۰۷۲ ۱ 
۲ رجوع کنيد به سوانح» فصل ۴. 


۸ سلطان طریقت 


علی‌رغم امتیازی که بدان اشاره شد حقیقت عشق یکی است و 
اگر عشق محدث را یعنی‌عشق متحد با روح را بیرون از حدعلم‌بدانيم» 
این حکم در مورد ذات متعالیهٌ عشق به طریق اولی جاری خواهد بود. 
غزالی به‌طورکلی نمی‌خواهد نفیاً ریا اثباتاً چیزی در بار؛ ذات عشق 
بگوید» زیراکه چنین کاری براستی ممکن نیست. حتی عباراتی که حاوی 
اشارات است بدان مرد,ه نمی‌رسند. هر گاه سلب نسبتی از ذات عشق 
کرده شود باز این خود قیدی خواهد بود» و حال آنکه او مطلق از هر 
قیدی است حتی قید اطلاق. در عوض» در مورد عشق محدث می‌توان 
سخن گفت» و چون حقیقت عشق یکی‌است»پس ذات عشق را هم‌می‌توان 
گفت که ورای علم است. 

غزالی گاهی علم وعقل را مترادف یکدیگر بکار می‌برد و حکمی 
را که درمورد حد علم کرد در جای دیگر با استفاده از لفظ عقول‌می کند 
و می‌نویسد «عقول را دیده بربسته‌اند از ادراك ماهیت و حقیقت روح» 
و روح صدف عشق است. پس چون به‌صدف علم را راه نیست» به 
جوهر مکنون که در آن صدف است چکونه راه بود؟» (ف ۷۵). بسته 
بودن دیده عقول از ادراك عشق در اینجا نه بدین معنی است که عقول 
امکان دارد که بتوانند در شرایط خاصی او را ببینند. این بسته بودن 
به‌معنی نداشتن دید لازم است» یعنی عدم امکان رژیت. عقل دیده‌ای 
دارد» اما با این دیده فقط می‌تواند سطح دریا را که صورت معشوقی 
است رویت کند» ولیکن حقیقت عشق را هرگز با آن دیده نتواند دید 
زیرا که آن حقیقت ورای منظوری است. «عشق پوشیده است» هرگز 
کس ندیدستش‌عیان» رف۳). گاهی نیز غزالی برای بیان مقصودخویش 


حقیقت عشق 4٩‏ 


ازاصطلاحات کلامی استفاده می کند» چنانکه درباره این مطلب‌می‌نویسد: 
«او خود به‌حجب عز خود متعزز است» کس ذات وصفات او چهداند؟» 
(ف ۳۷). 

در عین حال که ذات عشق از دیدة علم پوشیده است» روح از 
او بی‌نصیب نمی‌ماند. حقیقت عشق از عالم قدم است» ازلی وابدی 
است؛ وبه, آنجا» بعنی ورای‌عالم ملك تعلق دارد - «او مرغ ازل‌است.» 
اما عشق در ازل به‌مرتبه منظوری تنزل کرده و جمال خویش را به‌روح 
نموده و او را حامل بار امانت کرده است. «بارگاه عشق ایوان جان 
است که در ازل‌ارواح را داغ الست بربکم؛ (۱۷۳/۷)آنجا بار نهاده 
است.»(ف ۳۳) هر گاه روح بخواهد مجدداً آن جمال را ببیند باید خود 
آنجایی شود» یعنی از عالم حدوث بگذرد. یکی از مراحل این گذشت» 
ترك علم است. این مطلب را غزالی در یکی از فصول سوانح چنین‌بیان 
می کند : 


سر اینکه عشق هرگز تمام روی به کس ننماید آنست که او 
مرغ ازل است اینجاکه‌آمده است مسافر ابدآمده است.اینجا 
زو نفدند؟ حاتان تشم بدکه ند ای اند آغیان اف را شانده 
که آشیان از جلالت ازل داشته است. گاه‌گاه وا ازل پرد و 
در نقاب پرده جلال و تعزر خود شود و هرگز روی جمال په 
کمال به دیدۀ علم ننموده است و ننماید. برای این سر اگر 
وقتی نقد امانت وی را بیند» آن وقت بود که از علایق و 
عوایق اینجایی وارهد واز پندارعلم و هندسه وهم وفیلسوفی 


۰ سلطان طریقت 


خیال و جاسوسی حواس باز رهد... و که روستم راهم رخش 
روستم کشده» .که ایشان هر دو آنجایی‌اند نه اینجایی (ف٩).‏ 


چنانکه ملاحظه می‌شود غزالی بهآگاهی و ادراکی قائل است که 
مافوق علم است» و این آگاهی را معرفت روح می‌خواند. فرق علم با 
معرفت این‌است که حدود علی به‌قول‌غزالی» همه عمارت استیعنی 
علم دارای حد معین است و به‌امور محدود ومتعین می‌توان علم‌داشت» 
ولیکن‌معرفت رايك حد با خرابه‌است؛ یعنی‌از يك جہت اسقاط اضافات 
شده و تعینات محو گردیده است» و از این رو همانند عشق شده است. 
در اینجا بیش از این نمی‌توان وارد این موضوع شد.شهود عشق در ازل 
وقبول‌بار امانت و کیفیت آنجایی شدن‌روح و رسیدن به‌معرفت‌موضوعی 
است که شرح آن را به‌بعد م و کول می‌کنیم . 


۴ عشق ورای دجود است. 


نه تنها ذات‌عشق مافوق‌علم است» بلکه‌ورای وجود نیزمی‌باشد. 
برای بیان این معنی‌غزالی گاه لفظ عدم را به کار می‌برد و گاه لفظقديم 
را. گاه نیز می‌گوید که عشق ازلی و ابدی است. درهر سه مورد منظور 
او این است که اصل عشق متعالی از وجود است. واينك باید دید معنی 
این الفاظ چیست و غزالی دقیقاً چه می‌خواهد بگوید. 


۱ رجوع شود به صوانح» فصل ۴. 


حقيقت مشق ۱۰۱ 


اولا" غزالی متعالی بودن عشق ازوجود را عدم‌می‌خواند»چنانکه 
در آغازسوانح می‌نویسد: «عشق از عدم از بهر من آمد به‌وجوده (ف۱). 
عدم در این مصراع به معثی عدم مطلق نیست» بلکه مراد از آن کمون 
و پوشیدگی است. همانطور که مثلا" ثمره در شجره پوشیده است. این 
معنی را عین‌القضاة در تمهیدات هنگام بحث در باره خلقت نور محمدی 
(ص) یعنی همان حقیقتی که غزالی در سوانح روح خوانده است بیان 
کرده می‌نویسد: «زیتون در شجره چون کامن و پوشیده باشد آن‌را دانی 
چه خوانند؟ علما آنراعدم خوانند» وچون‌ظاهرشود بدو و ظمهورخواننده 
و چون با درحت شود و ناپدید گردد رجوع خوانندا.. مراد غزالی هم 
از عدم در مصرع فوق پوشیدگی وکمون عشق است و به‌وجود آمدن او 
یو ارس ها ان ان یرو دی خاش کرو ا 
همین که از مقر خود خارج شود و ظهور کند» از معنی به‌عالم, صورت 
می آید. اینجاست که پای روح به‌میان می‌آید» چه برای اینکه عشق 
ظهور کند باید مظبری باشد و این مظبر آینة روح است. پس ورود 
عشق به‌عالم وجود باید همراه‌روح‌باشد؛ و باز همانطو رکه قبل از وجود 
عشق در عدم بسر می‌برده» پس از وجود یافتن هم باز به‌عدم‌برمی گردد 
و در این بازگشت نیزهمراه روح است. از اینجاست که غزالی می گوید 
رف ۱): ۱ 
با عشق روان شد از عدم م رکب ما 


روشن ز چراغ وصل دایم شب ما 


۱ تمییدات» ص ۱۵ ۲. 


۴ سلطان طریقت 


زان می که حرام نیست در مذّاهب‌ما 

تا باز عدم خشك نیابی لب ما 
اصطلاح دومی که غزالی برای بیان این مطلب به کار می‌برد قدم 
است . ساحت وجود از نظر او عالم حدوث است و در مقابل حدوث‌قدم 
می‌باشد. عشق اگرچه‌گام به‌عالم هستی نہاده ودرمحدئات سریان‌یافته» 
اصل او از عالم قدم است» چنانکه خواجه می‌نویسد: «اصل عشق ازقدم 
رود» (ف ۵۸). همینکه دراین عبارت فید شده‌است که‌اصل عشق ازعالم 
قدم است خود حکایت دارد از اينکه عشق به‌عالم حدوث نیز راه یافته 
است. پس‌عشق باید هم قدیم باشد و هم حادث. آنچه قدیم است اصل 
اوست و آنچه حادث است نمایش او. به‌همین جبت است که عشق هم 
ازعدم قوت مش رو وهم از وجود»چنانکه‌سرايندة کنوزالاسراد می‌گوید : 
عشق مرغ نشیمن قدم است ۱ 

1 " قوت اوگه وجود و گه عدم‌است! 
از آنجا که خواجه احمد به‌نظریات عرفانی خود جنبه حرکت و 
جنبش می‌دهد» وعشق را ازحیث‌جنبشآن بررسی میکند" یا به‌اصطلاح 
خود «مرغ عشق راء؟ از حیث طیران او درعالم وجود و باز گشت او به 
اصل خود لحاظ می کند» کاهی الفاظ ازل و ابد را برای تعالی عشق از 
وجود به کارمی‌برد» چنانکه درفصلی که قبلا تماماً نقل کردیم می‌گوید: 


۱ کنوژالاسران ص ۳۴۵/ عشفنامه» ص ۰۱٩‏ 

۲ همین ابر موجب می‌شود که مابعدالطبيم غزالی کاملا" عرفانی باشد 
زیرا جز ازحرکت و جنبش وسیر وسفر عشق به‌همراه روح‌بحفی به‌میان‌نمی آورد. 

۳ در جاییکه غزالی اصل عشق رامرغ عشقمی‌خواند منظورهمان سیمر غ 
است که در (سالةالطیر یا داستان مرغان مقصود و مآل هم مرغان است. 


حقیقت عشق ۱۰۳ 


«او مرغ ازل است» اینجا که آمده است مسافر ابد آمده است» (ف٩).‏ 
منظور از «اینجا؛‌ساحت وجود است. عشق در اين عالم در حکم‌مسافری 
است که شبی‌را در رباطی به‌صبح می‌رساند و سپیده‌دم رخت‌سفرمی‌بندد 
و به‌ابدیت که وطن اوست هجرت می کند. حتی‌درحین ی که در این‌رباط 
موقتاً افامت کرده است رگاه‌گاه وا ازل پرد و در نقاب پرده جلال و 
تعزز خود شود» (ف٩).‏ 

تا زمانی که عشق در عالم حدوث است در مشتقات خود» یعنی 
در نثأت خود» که عاشق و معشوق است وجود می‌یابد. عشق محدث‌از 
طریق رجعت عاشق و معشوق است که به‌اصل خود باز می‌گردد. عاشق 
و معشوق هريك وجودی دازد.و وجود آنها وسایل یا بهقول‌خواجه‌ساز 
ELE‏ ار روا کی اش Ss‏ زاگ 
وجود معشوق نیز ساز وصال است. اما اصل عشق را نه ساز فراق است 
ونه ساز وضال. عشق ورای وصال و ای ات چون مافوق کیت 
عاشق و معشوق است. غزالی این مطلب را تصریح کرده می‌نویسد: 
رساز وصال وجود معشوق است و ساز فراق وجود عاشق است و عشق‌از 
هردو بی‌نیاز» (ف۳۹). در مورد مراتب عاشقی و معشوقی‌و حالات فراق 
و وصال بعداً درجای خود سخن خواهیم گفت. در اینجا همین قدر اشاره 
می‌کنیم که مسألة تنزیه‌عشق از وجود ازا ر کان عرفان غزالی است‌ولازمة 
بازگشت روج به مبداً است. برای اینکه روح به کمال وصال رسد باید 
دست از وجود عاشقی خویش بشوید و سرانجام وجود معشوقی نیز در 
ذات عشق محو افتد» چه عاشق و معشوق هر دو غیراند و ودر اوغیری‌را 
گنجایش نبود. مادام که با او بود قیام او بدو بود وقوت او هم‌از او 


۴ سللان طریقت 


بود» عاشق و معشوق او را همه غير بوده (ف۴). 


۵. عشق و وحدت وجوو 


قبلا اشاره کردیم که منظور غزالی از عدم» عدم‌مطلق نیست»و 
اينك باید اضافه کنیم که منظور او از وجود هم وجود مطلق نیست.در 
عرفان‌غزالی‌وجود حیثیت هستی عالم حدوث پا کون است. آنچه راکه 
حکمای اسلامی و ابن‌عربی وجود بحت یا هستی صرف می‌خوانند در 
حقیقت همان است که غزالی «اصل عشق» با «ذات عشق» و با گاهی 
«حقیقت عشق» می‌خواند. بنا براین اطلاق عنوان «وحدت وجوده په 
مذهب خواجه احمدغزالی‌ازيك وجه صحیح است و از وجپی‌دیگرصحیح 
نیست زیرا که غزالی وجود را به‌معنی خاصی که گفته شد به کارمی‌برد» 
و وجود به‌این معنی حقیقت مطلق نیست. اما ازطرف دیگر» غزالی‌اصل 
ER E‏ نیقی EE‏ افو اس ای 
حقیقت می‌داند و از همین رو هردو را عشق می‌خواند. دریکی ازفصول 
سوافح معنایی را که ابنعربی يك قرن پس از غزالی در باب «ووحدت 
وجوده می‌خواهد بگوید با زبانی شاعرانه چنین بیان کرده است. 


او مرغ خود است و آشیان خود است. ذات خود است‌وصفات 
خود است. پر خود است و بال خود است. هوای خود است و 
پرواز خود است. صیاد خود است و شکار خود است. اول‌خود 


است و آخر خود است. سلطان خود است و رعیت خوداست. 


حقيقت مشق ۱۰۵ 


صمصام‌خود است ونیام‌خود است. اوهم باغ‌است وعم درخت» 
هم شاخ است و هم ثمره» هم آشیان است وهم مرغ (ف ۱۰). 


در اینجا غزالی موعظه نمی کند» پند واندرز ودستورات طریقتی 
نیست. او به معنی حقیقی کلمه فیلسوف است و می‌خواهد معانی عشق 
را بیان کندونظریات عرفانی ومابعدالطبیعة خود را درباب حفیقت مطلقه 
و وحدت‌او یاتوحید اوبازگ و کند. اما برحلاف فلاسفه به‌استدلال متوسل 
نمی‌شود وبرهان نمی آورد» حتی آیه وحدیث هم‌برای اثبات مدعای خود 
نقل نمی کند. اصلا" او چیزی را نمی‌خواهد اثباتکند. مطلبی را به‌ذوق 
دریافته و آنرا بیان می کند. پس اشارت را به لباس عبارت درمی آورد 
و معنی را صورت می بخشد وفاسفه وشعر را به هم می آمیزد. 

با اینکه بیش ازنه قرن‌از انشاء این اثر گذشته وعلی‌رغم فرهنگگ 
غنی عرفانی در زبان فارسی» هنو زکسی نیامده است که آين عبارات را 

به درستی شرح ومعانی آنا را بیان کند.۱ 

1 سیداکبر حسینی در قبصرة الا صطلاحات لصوفیه (به‌تصحیح سید مطا 
حسین» حیدرآباد: ۱۳۹۵ ه. ق) عباراتی از اسمارالاسرار پسدرش سید محمد 
حسینی گیسو دراز نقل وسپس شرح گر ده است. برخی از عبارات ۱سمارالاسواراز 
سوافح است و احتمالا" خواجةگیسو دراز آنها رامستقیها از لوایح حمیدالدین 
ناگوری اقعباس کرده ات عباراتی که کم‌و بیش مطایق فصل دهم سوانحج است و" 
سید اکبر در تبصره شرح کرده است از این جمله‌اند: «عشق مرغی است (که) در 
هوای خود پرد» (تبهره» ص ۰۱۷ «عشق تیغ است. عشق نیام است» (تبهرم» سن 
۳۹( «عشق صیاد است. عشق صید است. عشق دام است» (قېصره؛ ص ۲). در 
همه این موارد شارح عشق را به معنی عشق محدث تلق ی کر ده اس 


۰٩‏ سلطان طریفت 


حتی شارحان سوانح ( نیزاز ساحل‌این‌بحررد شده‌اند. فقط برخی 
از شعرای صوفی» مانند شمس‌آلدین‌مفربی» این معانی را به نظم در- 
آورده‌اند.۲ 

این مرغ باآشیان وبال و پرش» و این صیاد با شکارش و این 
صمصام با نیامش و این باغ و درخت وشاخ و ثمره‌اش هرچه هست يك 
حقیقت بیش نیست. در آهنگ کلام غزالی توحید موج می‌زند و معنی 
«وحدت وجوده درآن به خوبی مشاهده می‌شود. او مست توحید است» 
لکن ادعای مستی و حدیث شراب‌خوارگی خویش را به میان نمی کشد. 
اما همین قد رکه لب به سخن می‌گشاید بوی دهان او گواهی می‌دهد که 
در پنبان چه خورده است. 

با درنظرگرفتن این فصل از سوانح ومقدماتی که ذک رکردیم بايد 
اذعان کنیم که بحث برسر اینکه آیا احمد غزالی قائل به ووحدت وجود؛ 
است با نه» به يك بحث لفظی تبدیل می‌شود. قائلان به وحدت وجود و 
غزالی همه يك معنی را بیان می‌کنند و آن حقیقت توحید واصل اصول 
دین است. نمایت آنکه غزالی خود هیچگاه عنوان «وحدت وجود» را به 
کار نمی‌برد چون وجود را به معتابی که فلاسفه و سکماع: و ابن‌عربی و 
شاگردانش‌به کار برده‌اند درنظرنمی گیرد. شایدبتوان‌مذهب‌او را روحدت 


عشق» نامید» گرچه او خود این عنوان را نیز به کار نمی‌برد» زیراکه در 


۱ مانند نویسندگان سئوال و جواب دد شرح سوانح و شرح سوانح 
(برای توضیح در مورد این دو نسخد شطی رجوع شود به فهرست مأخة). 

۲ یکی از غزلهای شمس‌آلدین مغسربی را که حاکی از این معنی است 
نگار نده در مقالۀ «معنی حسن و عشق در ادبیات عرفانی» (جاویدان خرد» سال 


۲ ش ۰۱ صص ۵۱ = ۴۳) نقل و تحلیل کرده است. 


حقيقت عشق ۱۰۷ 


آن مرتبه او را به حقیقت اسمی نیست» حتی اسم عشق. از این روست 
که غزالی برای بیان این معنی لفظ توحید را به کار می‌برد که کاملا" 
اسلامی وقرآنی است و می‌نویسد «توحید او راو او خود هم توحید را 
بوده (ف ۴). گاهی نیزلفظ فارسی «یگانگی» را استعمال‌م ی کند» چنانکه 
در همان فصل می‌نویسد: 


هم او آفتاب و هم او فلك. هم او آسمان و هم او زمین. 
هم او عاشق وهم او معشوق وهم او عشق» که اشتقاق عاشق 
ومعشوق ازعشق است. چون عوارض اشتقاقات برخحاست» کار 
باز با یگانگی حقیقت خود افتاد. 


هل پم 


روح و عشق 
5۱ به وجودآمدن‌روح‌ومعرفتآن. ۰.۲ مساأْلهُصدوزرو حوعشق ازواحد, 
۳ سبت روح و عشق. . ۴ خاصیت روح. 


٩‏ بهوجودآمدن روح د معرفت‌آن. 


حقیقت مطلق در ذات خود وحدت محض است و اثری ا زکثرت 
در او نیست. این حقیقت قدیم است و عین معنی است. اما در نشأت 
اول ظہور وتجلی می‌کند. کیفیت این ظبور وتجلی یکی از اسرار است 
که غزالی هرگز درصدد توضیح آن برنمی‌آید و فقط در ابتدای سوانح 
می‌گوید که عشق از عدم روان شد و به وجود آمد. منظور از عشق در 
اینجا عین عشق و اصل آن‌که در حجاب تعزز خود متعزز است یا درمقر 
خود آرمیده است نیست؛ بلکه عشقی است که يك مرتبه از اصل خود 
تنزل کرده است » و همین عشق است که با روح نسبت برقرار می کند. 

روح حقیقتی است که همراه عشق ازعدم به وجود می‌آید. دربارةٌ 
این تلازم غرالی برسبیل ایجاز می‌فرماید: «روح از عدم به وجود آمد. 


روح و عشق ۱۰۹ 


به سرحد وجودعشق منتظر م رکب‌روح بود.» (ف ۱). حقیقت روح نیز 
چیزی‌است که غزالی دربار؛ آن سکوت می کند. این خاموشی کم وبیش 
در نزد سایر عرفا و متصوفه مرسوم است و علت آنرا نیز رخصت ندادن 
شریعت‌دانسته‌اند» چنانکه ابوحامد امام محمدغزالی در کیمیای سعادت 


می نویسد: 


ماهیت روح وصفت خاص وی را شریعت رخصت نداده است 
وبرای آن بودکه رسول (ص) شرح نکرد؛ چنانکه حق تعالی 
گفت بساءلو نك عن‌الروح» قل‌الروح من آمرربی. بیش از این 
دستوری نياف ت که گوید: روح ازجمله کارهای الپی‌است و از 
عالم امسر است... و سفیقت وی بشناختن دشضوار است ودر 
شرح کردن رخصت نیست.۱ 
در اینجا ابوحامد علاو ه بر اينکه شرح ماهیت روح را از لحاظ 
شرعی‌جایز ندانسته است اشاره کرده اس ت که‌شناحت حقیقت روح دشوار 
است. همین مطلب را خو اجه احمد در سوافح تصریح کرده می‌نویسد: 
وعقول را دیده بربسته‌اند از ادراك ماهیت وحقیقت روح»۲. باو جود این 
مطالبی‌هست که با زبان‌اشاره می‌توان دربارة روحگفت ودر این خصوص 

۱. کیمیای سعادت» به کوشش حسین خدیو جم» ج ۱ تهران:۶ ۱۳۵. 
صص ۱۱ ۰.۱۷ 

۲ موانح فصل ۷۵. و نیز رجوع شود به فصل ۴۹. علت اینکه روم 
رابا عقل جزئی یمنی به‌ادر اك ذهنی نمی‌وان شناخت ایذست که روح به‌موجودات 
مادون‌خوداحاطة تامه‌دارد و لذا تحت احاطة عقول درنمی‌آید (ر.ك. علمالحدی. 
سید محمد کاظم عصار » ص ۹۰ ° 


1۰ ۹ سلطان طریقت 
عزالدین محمودکاشانی در محباحالهداية' می‌نویسد: 


شریفتر موجودی و نزدیکتر مشهودی به حضرت عزت روح 
اعظم است کهحق سبحانه وتعالی آثرا به‌عوداضافت کرده است 
به لفظ رمن روحی» و «من روحنا.» آدم کبیر و خلیفة اول و 
ترجمان الہی ومفتاح وجود و قلم ایجاد و جنت ارواح همه 
عبارت‌از اوصاف اوست و اول صیدی که درشبک وجود افتاد 


ذات او بود. 


علاوه براسمائی که کاشانی دراینجا ذک رکرده است» نامهای دیگر 
نیز به روح داده‌اند. آما به هرصورت يك حقیقت است که به اعتبارات 
مختلف اسامی متعدد قبول‌کرده است» چنانکه یکی از حکمای معاصر؟ 


می‌نوپسد: 


مثلا" عقل نامیده می‌شود از جهت آنکه به منزلۀ عقال وقیدی 
برای وجود مطلق است. صادر اولش گویند به اعتبار آنکه 
اول‌اثر ومعلول حضرت‌حق است‌که: اول من‌قرع باب‌الاحدیه 
هوالعقل. نور قاهرش‌دانند لظهوره فی‌نفسه‌و مظهریته‌لمادونه. 
آنراعق ل کل" خوانند به‌اعتبار اشتمال بر کلیات‌وسیعه واحاطه 
۱ ص ۴. 
۲ مرحوم سیدمحمد کاظم عصار در علمالحدیث» صص ۴۵ - ۰۴٩‏ 


۰.۳ عزالدین محمود کاشانی‌عقل کل ياعقل اول را عین‌رو ح اضافی نمی‌داند. 
وی دوح را ازعالم امر دانسته آتگاه عقل رابهحکم حدیٹ «اول ماخلق‌انه العقل» 
از عالم خلق می‌داند ومی‌ذویسد: «عقل اول نوری امک فایض از رو اضافی» وسه 


روح و عشق ۰ ۱۱۱ 


برآنها. روح خوانندش از جہت آنکه حیات تمام اشیاء و 
موجودات ممکنه فائم به اوست. فلم اعلی به‌واسطهُ آنکه. در 
احوال نفوس کلیه نقوش حقایق و معارف به وسیلة او رسم 
می‌شود. بالجمله کلمة طیبه» کن وجسودی» مشیت مطلقه 
رحمت واسعه» فيض منبسط؛ وغیره هريك به اعتبار جهتی از 
جات عقل است بدون اختلاف در مسمیات به این الفاظ در 
بعضی از اخبار به عنوان اسم مرسوم گردیده اسٿ... : 


تنا نامی که احمدغزالی در سوانح برای صادر اول به کار می‌برد 
روح است. وی کلم عقل را یکرات استعمال می کند اما همه جا مراد 
او عقل انسان يا وه ادراك در عالم صغیر است. گاهی نیز غزالی به‌جای 
لفظ تازی وروح» لفظ فارسی «جان» را به کار می‌برد. مثلا" در يك جا 
می‌نویسد : «عقول را دیده بربسته‌اند از ادراك ماهیت و حقیقت روح.» 
رف ۷۵). و دای دیگر همین معنی راکم وبیش باهمین عبارت تکرار 
کرده می گوید: «عقول‌را دیده بربسته‌اند از ادراك جان وماهیت وحقیقت 
او.» (ف ۴۹). به‌جز این دولفظ لفظ دیگری به کارنمی‌برد و تنهاچیزی 
که دربارة آن می‌گوید این است که روح یا جان صدف عشق است» ویا 
به زبان دیگر می‌گوید: وبارگاه عشق ایوان جان است.» (ف ۳۳ و۵۰). 
درجای دیگر غزالی روح با جان را دربدو وجود به‌منزلۀ خانه‌ای خالی 
می‌داند که عشق در آن‌جای می‌گیرد. اماپیش ازاینکه پیرامون نظرخواجه 


میا در جای دیگر می‌گوید: «مثال او با روح هم‌چنان است که مشال ور آفتاب 
با قرص آفتاب» (ر . ممبا حالهدایه؛ صص ۰6۱۰۳-۱۰۲ 


۴ سلطان طرزیقت 


درخصوص نسبت روح وعشق به‌بحث بپردازیم » لازم‌است دربار صدور 


آنا از مبداء مسأله‌ای را طر حکنيم . 


۲ مسا 9 صدور روح وعشق از واحد 


طرز بیان غزالی دربارة وجود یافتن روح و عشق این تصور را 
در ذهن ایجاد م یکندکه ازيك حقیقت‌واحد دوچیز صادرشده است» یعنی 
از اصل عشق که حقیقتی است واحد هم روح به وجسود آمده است وهم 
عشق» واین برخلاف قاعدۀ مشهوری اس ت که جممور فلاسفه در صحت 
آن‌اتفاق‌نظر دارند» قاعده‌ا ی کهە‌می گوید: والواحدلایصد رعنه الاالواحد»» 
یعنی ازيك حقیقت واحد دوچیز صادر نمی‌شود. پس درمورد صدور روح 
وعشق ما بامسأله‌ای مواجه هستیم که برای حل آن به نظر می‌رسد که دو 
راه در پیش داشته باشیم : یا بایدگفت که قاعده مذکور از نظر غزالی 
معتبر نیست و روح و عشق حقیقتاً دو چیزاند که از بك اصل به وجود 
آمده‌اند» ویا اينکه قاعدة مزبورصحیح است و روح وعشق ازنظر غزالی 
در حقیقت دو چیز نیستند بلکه يك چیزاند. 

آحمد غزالی هرگز تصریح نمی کند که روح و عشق دو چیزاند» 
اما اين مطلب را ازگفتار از می‌توان استنباط کرد. هم روح به وجود 
می‌آید و هم عشق» چنانکه درجایی می‌گوید: «روح از عدم به وجود 
آمد» رف ۱) و در جای دیگر می‌نویسد: «عشق از عدم از بهر من آمد به 
وجوده (ف ۱). هرچند که عشق و روح هردو از عدم به‌وجود آمده‌اند» 


روح و عشق ۱۱۳ 


ممکن است بگوییم که روح بر عشق تقدم دارد» یعنی ابتدا روح به‌وجود 
می‌آید وسپس عشق. اما این‌چیژی نیست که غزالی مدعی آن شده باشدء 
گذشته از اینکه این حکم خود مشکلات دبگری را به وجود می آورد. 
به وجودآمدن این دو در ازل است نه در زمان. خواجه احمد دریکی از 
رباعی‌های خود صریحاً می‌گوید: وبا عشق روان شد از عدم مرکب ما» 
(ف ۱). ومنظور از «م رکب ما» همان روح است. بنابراین روح و عشق 
در وجود یافتن معیت دارند. این مطلب را نویسندۀ لوایح نیز در فصل 
اول چنین بیان می کند: «روح و عشق هردو در يك زمان موجود شدند.و 
از مکون در ظپور آمدند.» 

هرگاه روح وعشق را درمصرع فوق دو چیز تلقی کنیم که از اصل 
واحد صادرشده باشند؛ د رآنصورت‌ظاه را باید گفت که خواجهاحمدغزالی 
از قاعدة فلسفی «الواحد لایصدرعنه الاالواحده پیروی نکرده است. 

اگر این مطلب حقیقتاً صحیح باشد. باید این نکته را نیز متذ کر 
شد که احمد غزالی تنهاکسی نبوده که قاعدۀ فوق را نادیده گر فته باشد. 
علی‌رغم اتفاق‌نظر اکثر حکما و فلاسفه در مورد صحت‌این قاعده‌گروهی : 
از متکلمین منجمله ابوحامد برادر خواجه‌احمد صریحاً درمقام انکار آن 
بررآمده‌اند. منکرین این قاعده به‌طو رکلی معتقداندکه هرگاه بگوییم از 
یکی‌چیزی جزیکی صادر نمی‌شود قدرت الپی را محدودکرده دیگر نمی- 
توانیم گفت‌این عالم که عالم ت رکیب است فعل خدای‌تعالی‌است. ابوحامد 
نیز در تیافتلفلاسفه همین ايراد را بر فلاسفه‌گرفته و گفته است که مبده 
اولی ازهروجپی واحد است وحالآنکه این عالم م رکب است و به‌موجب 


۴ سلطان طریتت 


قاعده فلاسفه نمی‌توان تصو رکردکه این عالم فعل خدای است .۲ 
تا خه‌اندازه حواجه احمد تحت‌تاتیر رأی متکامین و بخصوص 
پرادرش ابوحامد وافع‌شده است خود مطلبی است که در اینجا نمی‌توان 
بدان پرداخت. همین‌قدر می‌توان کف ت که به‌طو رکلی احمد تمایل‌بیشتری 
به متکلمین شعری داشته تا فلاسمَهُ مشایی و بعید نیست که از عقاید 
برادرش بخصوص در اواحر عمر او متأثر شده باشد. درخصوص قاعدة 
والوانعت اندر هة ال الراخده ر مرج اخمد. غرالن, وکر از آن 
نکرده است» بعید نیست که از عقیدۀ برادرش تبعیت کرده و آنرا مورد 
اعتنا قرار داده باشد. 
اگرچه ما قاطعيت قاعدة رالواحد لايصدر عنه الاالواحد» را نزد 
خواجه مورد تردید قرار داده قائل شدیم که احمد معتقد است که دوچیز 
از اصل عشق به وجود آمده‌اند» بايد اذعان کنیم که روح و عشق دوچیز 
مستقل نیستند. دلیل ابوحامد برای انکار قاعدهُ فوق وجود عالم ترکیب 
است» عالمی که درآن کثرت موجودات مستقل است. اما درمورد احمد 
بایدگفت که عشق و روح به نحوی با هم متحداند وتشکیل يك چیز را 
می‌دهند. روح و عشق به منزلۀ صفت و ذات يا راکب و م رکب‌اند, نه 
روح به استقلال موجود است و نه عشق. عشق میل است» نیرویی است 
در روح که آنرا به‌جنبش درمی‌آورد واز مقرعین خود با از اصل خود» 
دور می‌کند» و همین نیرو که در روح گسویی ذخیره شده است سبب 
ص ۰۱۴۱ برای‌شرح بیشتررجو ع کنید به: «قواعد کلی فلسفی درفاسفه اسلامی»» 


تالیف غلامحسین‌ابراهيم دینایی» پایان‌نامه دکتری» دانشگاه تهران» دانشکده 
الهیات, ممارف اسلامی. تهر ان ۵۵ ۱۳. ذیل‌قاعده «الواحدلایصدرعنه‌الاالواحد.» 


روح و عشق ۰۱۱۵ 


می گرد د که روح‌به اصل‌خود باز گردد. 

علی‌رغم این معیت ویا اتحاد» ازآنجاکه نسبت روح و عشق در. 
سیر نزول و صعود عکس یکدیگر است - درابتدا روح ذات است وعشق 
صفت و سپس روح صفت می‌شود وعشق ذات - باز نوعی دویی ملحوظ 
است. اما چون ما قادر به شناعت حقیقت روح وعشق نیستیم بیش از 
این چیزی دربارة ثنویت یا یگانگی این دو نمی‌توانیم بگوییم. 

در ابتدا به نظر می‌رسید که رامحل مسألهُ مطروحه موقوف به 
اعتبار یکی از دو شق بود. اما چنانکه ملاحظه رفت نه می‌توان دقیقاً به 
نظر احمد دربارة قاعدهٌ فلسفی پی برد و نه در مورد ثنویت و يا اتحاد 
روح وعشن می‌توان به‌طور قاطع حکم کرد. پسمسألۀ مزبور را درهمین 


حد رهاکرده به شرح نسبت میان روح وعشق می‌پردازيم. 


۴ نسبت روح وعشق 


نسبت روح و عشق یکی از مطالبی است که غزالی در سوانح به 
شرح آن مبادرت می‌ورزد. آنچه راکه وی می‌خواهد بگوید مبتنی است 
ب رکلمات قرآنی «یحبمم و پحبونه» که در ابتدای فصل اول کتاب نقل 
کرده است. با تحلیل هر يك از این دوکلمه ملاحظه می‌کنیم که از سه 
چیز سخن گفته شده است: «هوه يا راو» که مبداء یا اصل (عشق) است» 
حب یا عشق (محدث) که جنبش و حرکت می‌کند» و «هم »که ارواحند. 


فرق میا ن کامه اول ودوم این است که درویحبهم » آومحب‌است و ارواح 


٩‏ سلطان طریقت 


محبوب و در «یحبونه»» به عکس» او محبوب است و ارواح محب. 
بنابراین «بحبهم» از نزول‌حکایتمی کند وویحبونه»ازصعود وباز گشت. 
اما آنچه در هردو قوس سریان دارد حب یامحبت‌پا عشق است وحرکت 
او همراه ارواح است لکن نسبت آنها با یکدیگرتغییرمی کند. این نسبت 
وتعاکس آنرا غزالی به سه طریق بیان میکند. 
اولا گفته شده است که روح و عشق همچون راکب وم رکب‌اند. 
اما کداميك راکب است و کداميك مرکب؟ با توجه به آنچه قبلا گفته 
شد» پاسخ بدین سئوال روشن است. در سیر نزول که روح محبوب است 
شق یا حب راکب است و روح مرکب؛ اما در بازگشت که روح محب 
است نسبت آنها معکوس می‌شود و روح راکب می‌شود و عشق م رکب. 
این تغییر نسبت را غزالی به‌تغییر جهت درقبله عشق تعبیر م ی کند. در 
نزول قبلهُ او عالم تر کیب است و درصعود اصل عشق. بنابراین یکی از 
شارحان سوانح در شرح انتظار عشق در سرحد وجود می‌نویسد: رانتظار 
عشق...مرروح را ازآن‌افتد که نزولش به وسایط می‌افتد و عروجش بی 
وسایط. خواست تا روح را مرکب خود سازد در نزول به عالم تر کیب 
تا رابطۂ اتصال روح به ترکیب شود." 
تصورما از را کب‌معمولا يك‌فرد انسانی‌است واز مرکب یك اسب 
یا حیوانی دیگر. از این رو ما راکب را اشرف از مرکب می‌دانيم. اما 
غزالی این تصور را در ذهن ندارد. چون مرکپ حامل و رونده است بر 
راکب نوعی‌شرف وبرتری دارد. اما از آنجاکه درسیر نزول‌عشق راکب 
است و روح م رکب» پس باید دلیلی برای این امر وجود داشته باشد» 


۱ سوال و جواب دد شرح سوانح (نسخه خعلی [۷[)» فسل ۱. 


روح و عشق ۱۱۷ 


چه عشق باید همواره برتر از روح باشد یعنی شأن عشق اقتضا می کند 
که مرکب باشد نه راکب. توضیح غزالی در این خصوص این است که 
عشق به لحاظ حفیقتش حاجت به قبل معینی ندارد» یعنی نیازمند آن 
نیست که به چیزی روی آورد» ولیکن چون از اصل خود دورگردد و با 
روح همسنر شود ناگزیر به قبله‌ای روی می‌آورد. پس تفاوت در قبلۀ 
عشق عارضی است. در این مورد غزالی مثالی ذک رکرده می‌گوید وقتی 
رکابداری اسب سلطان را از اسطبل به‌نزد سلطان می‌برد درطول این راه 
برآن سوار می‌شود. اسب متعلق به سلطان است نه رکابدار. رکابدار 
موقتاً برآن سوار است. عشق نیز با.د م رکب باشد» اما درسیر نزول خود 
راکب روح می‌شود. عبارات خواجه در این باره چنین است: 


تفاوت در قبلهٌ عشق عارضی است» اما حقیقت او از جهات 
منزه‌است که او را روی درجمتی نمی‌باید داشت تاعشق بود. 
اما ندانم تا دست کسب وقت آب بهکدام زمین برد. آن نفس 
که رکابداری بر م رکب سلطان نشیند تفم رکب او بود؛ اما 


زیان ندارد.۱ 


در اینجا ممکن است این سئوال پیش آید که چرا عشق به جنبش 
افتاد و عالم ترکیب را قبلۀ خویش ساخت تا سپس به اصل خحود روی 

۱ غزالی در این مثال نیز از وراکب» و «م ر کب» استفاده کرده وهمین 
امر موجب شده است که نويسندة لوایحج پنداردکه منظور ازسلطان و ر کابدار و 
مر کب در اینجا معشوق و روح است (رجوع شود به لوایح؛ ص ۷) توضیحی که 
ما در بارءٌ این فقره دادیم مطابق است با نظر نويسندة سوال وجواب. 


۸ سلطان طریقت 


آورد. غزالی خود چنین‌سئوالی را طرح نمی‌کند» اما اگر به فرض آنرا 
طرح کرده‌بود پاسخ آنرا با نقل حدیث و کنت کنزاً مخفیا فاحبت آن‌اعرف 
فخلقت الخلق لکیاعرف» می‌داد. این‌پاسخ‌صرفاً يكحدس‌نیست؛ چنانکه 
بعد خواهیم دید کار روح جز عشق‌ورزی و نظربازی ومعرفت و سرانجام 
یافت حق نیست. 

علاوه بر اینکه نسبت روح و عشق را غزالی به نسبت راکب و 
م رکب مانند می‌کند» این نسبت را همچون نسبت خانه و شخص ی که در 
آن سکونت می‌کند ویا نسبت میان‌ذات وصفت نیزمی‌خواند. روح چون 
به‌وجود می‌آید خانه‌ای می‌شود که عشق درآن جای می‌گیرد» بعنی عشق 
فائم به روح می‌گردد. این حالت مانند حالت ذات وصفت است. ذات 
روح‌است وعشق صفت او. منظور از ذات وصفت دراینجا جوهر وعرض 
است. روح جوهر و حامل است و قاثم به ذات خویش است؛ درحالیکه 
عشق عرض اوست و قیام او در سیر نزول به خود نیست بلکه به روح 
است. هنگامی که عشق در این خانه جای می‌گیرد» خانه از هرسکنه‌ای 
خالی است. روح ذاتی‌است که هیچ‌صفت باآن نیست. خالی بودن خانذ _ 
روح وسکنی‌گزیدن عشق درآن امری زمانی‌نیست. چنین‌نیست که زمانی 
بوده باشد که روح واقعاً خالی باشد و در زمانی بعد عشق در آن جای 
گیرد. این جای‌گیری به‌مجرد موجود شدن روح تحقق می‌بابد. عشق در 
حثیقت منتظراست تا روح از عدم به وجودآید تا بلافاصله درآن ساکن 
شود. از این روست که غزالی می‌نسویسد: «روح از عدم به وجود آمد. 
به سرحد وجود عشق منتظر مرکب روح بود. در بدو وجود ندانم تا چه 
مزاج افتاد: اگر ذات روح آمد» ضفت‌روح عشق آمد. خانه خالی یافت» 


روح و عشق ۱۱۹ 


جای بگرفت» (ف 1)(. 
همانطو رکه قبلا" گفته شد» در سیر نزول استکه روح مرکب 

است وعشق راکب یا روح ذات است و عشق صفت. این نسبت در سیر 
صعود معکوس می‌شود؛ یعنی‌روح راکب می‌شود وعشق‌م رکب يا به‌عبارت 
دیگر روح صفت می‌گردد و عشق ذات. دراین سفر است که عنان اختیار 
روح به دست عشق می‌افتد وعشق راهنما واستاد روح می‌شود» چنانکه 
گفته‌اند: 

استاد تو عشق است» چو آنجا برسی 

او خود به زبان حال گوید چون کن! 


غزالی بین این دو سفر یعنی نزول وصعود به حالت برزخی قائل 
می‌شود» یعنی لحظه ای‌هست که این تحول درنسبت روح وعشق صورت 
می گیرد » لحظه‌ای که گویی عشق و روح جای خود را تغییر می‌دهند و 
عشق که تااين لحظه راکب بود م رکب می‌شود وروح که مرکب‌بود راکب. 
در این فاصله است که تغییر جہت صورت می‌گیرد و عشق و روح انباز 
یکدیگر می‌شوند درخانه. گویی هردو قاثم به‌خوداند» وعشق منتظر است 
تا روح دست از قیام خود به ذات خود بشوید وفائم به عشق شود. این 
حالت انتظار در روح نیز هست. اوهم می‌خواهد صفت عشق شود وفائم 
بەقيام او گردد. این سه‌حالت را غزالی درکمال ایجاز چنین‌بیان‌م ی کند: 


رگاه (روح) چون ذات بود صفت را تا (عشق) بدو قائم شود گاه چون 


۱. حجهوعة ۱۵۲( فادسی‌شیخ اشراق به‌تصحیح سیاحسین نصر. تهران: 
۷ هھ : ق (چاپ دوم) ص ۰۲۸۲ 


۰ سلطان طریقت 


انباز بود در خانه تا در قیام او نیز نوبت دارد.گاه او ذات بود و روح 
صفت تا قیام روح بدو بوده (ف ۰)۳ 

مسألهُ نسبت روح و عشق بسیار پیچیده‌تر ازآن است که بتوان 
شر حکرد. حالات ی که در تفاوت جهت روح وعشق و تغییریکه درنسبت 
آن دو پدید می آید موجب می‌شودکه روح و عشق هروقت حکم دیگری 
داشته‌باشند.غزالی خود این احکام را شرح نمی‌دهد؛ فقط در وصفآنها 


به زبانی شاعرانه می‌گوید: 


گاه عشق آسمان بود و روح زمین» تا وقت چه اقتضا کند که 
چه بارد. گاه عشق تخم بود و روح زمین تا خود چه برروید. 
گاه عشق گوه رکانی بود و روح کان» تا خود چه‌گوهرآید وچه 
کان. گاه آفتاب بود در آسمان روح تا چون تابد. گاه شهاب 
بود درهوای روح‌تاخود چه سوزد. گاه زین بود برم رکب روح 
تا خودکه برنشیند.گام لگام بود برسر س رکشی روح تا خود 
به کدام جانب گرداند. گاه سلاسل ق رکرشمة معشوق‌بود دربند 
روح.گاه زهرناب بود درکام قہر وقت تا خودکراگزاید وکرا 
هلاك کند. رف ۳). 


۴ خاصیت روح 


هرچند که حقیقت روح بغایت دور از ادراك عثول است وتنا به 


روح و مشق ۱۲٩‏ 


زبان اشارت می‌توان ازآن عبارت کرد» خاصیتی دارد که قابل توصیف 
است. روح پس از به‌وجودآمدن به قبلۀ اصل خود روی می‌آورد و در 
جبت او حرکت مي‌کند تا به وصال رسد. این اقبال روح مراحلی دارد 
که بدایت آن سماع یا شنیدن اسث و کمال آن دیدن. این‌دیدن به وسیلۀ 
دیده روح یا به قول مجدالدین «دیده اشراف روح)» انجام هی کیرد اما 
چیست که روح می‌بیند ‏ وکدام خطاب است که می‌شنود؟ 

پیش ازین گفته شد که دربدو وجود روح‌خانهایست خالی که عشق 
درآن جای می‌گیرد. این خالی بودن در حکم تأثرپذیری روح است از 
عشق. به‌عبارت دیگر روح همچون آینه‌ایست که صفات عشق درآن می- 
تابد و آنچه درآینه هویدا می‌گردد پیکر معشوق یا نام یا صفت اوست. 
پس چون دیدة اشراف روح برخود نظر افنکند درهوای صفای خود پیکر 
معشوق با نام او یا صفت او را می‌بیند.۱ به‌عبارت دیگر رو حآینه‌ایست 
دربرابرحقیقت مطلقه یا ذات عشق ومراد از آینه ومرآت نه‌تنها پذبرفتن 
اثر است بلکه بینایی ونظر نیز می‌باشد زیراکه پدیدارشدن پیکر درآینه 
بدایت مشاهده ونظر است. 

اگرچه بیان غزالی در این باره در نهایت ایجاز است» با توجه 
به قول فلاسفه می‌توان منظور او را روش نکرد. این‌سینا در دسالۀ عشن 
با تفصیل بیشتری دراین خصوص سخن گفته می‌نویسد: 


اول موجودی که قابل تجلی اوست آن فرشته الهی است که 
او را عقل کل وعقل اول گویند... واین ملك شریف به جوهر 


۱ رجوع کنید به سوائح» فصل ۲. 


۲ سلطان طریقت 


خویش تجلی حق را سجانه درمی‌پابد واثری از وجوب وجود 
حق‌درو تابد. ومثال این تجلی از روی‌حس چوی‌تجلی شخص 
است درآینه که مثالی از شخص آن شخص درآینه پدید آید. 
وازاینست که‌حکما اطلاق کنند و گویند «عقل کل‌مثالی از وجوب 
وت 


همین مثال از وجوب وجود است که احمد غزالی از آن به پیکر 
معشوق تعبیرمی کند» زیرا در نتیجۀ این تجلی است که روح عاشق می- 
شود وبدان پیکر روی می آورد. عاشق شدن روح مسبوق برتابش جمال 
معشوق یانجلی او درآن است» چنانکه خواجه می‌نویسد : «بدایت عشق 
آن است که نخم جمال از دست مشاهده در زمین خلوت‌دل افگند» رف 
۱ این تخم جمال از دست مشاهده انگنده شده» یعنی انگندن تخم 
جمال عین عمل‌دست‌است»و به‌عبارت دیگرعمل دست که مشاهده و دیدن 
است خود بدایت عشق‌است. از این‌رو است که‌خواجه درضمن‌بیان اسرار 
حروف عشق می گوید: ,«بدایتش دیده بود ودیدن. عین اشارت‌بدوست 
در ابتداء حروف عشق» (ف ۵۴). پس‌بدایت عشق را می‌توان هم تجلی 
پیکر معشوق یا تابش جمال او دانست و هم دیدن روح» چه در حقیقت 
این دو یکی است» چنانکه متجلی‌شدن يك شیء در آینه با انعکاس آینه 
مرآت روح متجلی نگشته است؛ وبا تازمان ی که دیدة روح پیکر معشوق 


1. رسا عشق » ثالیف ابن‌سیناء ترجمة فارسی » به تصحیح سید محمد 
مشکوة» تهران بدون تاریخ» ص ۳۰. 


روح و هشق ۱۲۳ 


را ندیده روح عاشق نشده است. اصل‌عاشقی روح در همین دیدار ودیدن 
است» چنانکه می‌گوید (ف ۲۱): 


گفته‌ش د که روح با دیدن پیکر معشوق عاشق می‌شود. اما دراینجا 
به طور ضمنی اشاره شده است که روح از بدو پیدایش خود عاشق نبوده 
است» يا به عبارت دیگر دیدۀ او هنگام به وجودآمدن بینا نبوده است. 
این درست همان‌چیزی است که احمدغزالی می‌خواهد بگوید. روح هنگام 
جدا گشتن از اصل خویش گوبی به او پشت کرده از او دور می‌شود. در 
این ادبار هنوز پیکر معشوق درآینة او نتابیده است. پس از اینکه به 
نهایت سیر نزولی خود رسید آنگاه برمی‌گردد و دید او بینا می‌شود و 
به اصل خود نظر می‌افگند. اما چه می‌شود که روح آغاز به بازگشتن 
می کند؟ چرا ناگهان روح برمی گردد ودیده می‌گشاید و عاشق جمال یار 
می‌شود؟ 

از آنجاکه روح در سیر نزول به اصل خود پشت کرده است نمی- 
تواند بخودی‌خود بدان روی‌آورد. اوهنوز پیکرمعشوق را درخود ندیده 
تا بدان عاشق شود وچون عاشق‌نیست نمی‌تواند طالب اوباشد و به‌سمت 
او رود. بتابراین علت بازگشت او می‌بایست از جانب اصل او باشد. 
این ذات حق است که باید ایتدا روح را به‌جانب خویش فرا خواند» در 
غیر این صورت روح هرگر نمی‌تواند بدو روی آورد. این مطلب را در 
مورد روح انسانی عرفا از جمله خواجه احمد از طربق تفسیر آیۀ کریمۀ 
ذیل بیان کرده‌اندکه می‌فرماید: «واذ آخذربك من بنی آدم من ظهورهم 


۴ سللان طریقت 


ذریتہم و اشهدهم علی انفسهم الست بربکم قالوا بلی شهدناه.۲ 
اصطلاحات میثاق» روز میثاق» عمد» وفاء خطاب؛ روز الست» 
عهد الست وباده الست همه مربوط به‌این آیه و مضمون آن است. روز 
میثاق روزی است که روحرا مخاطب قرار داده‌اند. روزی است که او را 
به سوی خویش فرا خوانده‌اند و روح سفر نزولی خویش را به نهایت 
رسانده و آغاز به بازگشت کرده وآنگاه به شاهده بازی قیام کرده وپاسخ 
بلی گفته است. پاسخ «بلی شهدنا» خود حکایت از شپود و دیدن روح 
دارد. معشوق‌است که عاشق‌را به‌سوی خویش ‌می‌خواند وبا هزاران عشوه 
وناز در مرآت وجود او خود را می‌آراید و روح را شیفتۀ خود می‌سازد. 
اما پیش از اينکه روح به مشاهده بپردازد» یعنی پیش از اینکه دیدۀ او 
گشوده شود روحرا خوانده‌اند یعنی ندا در داده‌اند و درگوش اوچیزی 
گفته‌اند. پس استماع یا شنیدن نخستین ادرالك روح است. شنوایی روح 
بربینایی او نقدم‌دارد. غزالی در سوانح زیاد دراین‌باره چیزی نمی گوید. 
فقط در یکی از فصول می‌گوید: «بارگاه عشق ایوان جان است که در 
ازل ارواح را داغ «الست بربک » آنجا بار نپاده است» (ف ۳۳). ابا 
در بوادقالالماع که دربارۀ سماع‌نوشته است و در التجرید؟ وهمچنین در 
پحرالحقبقه" که بدو نسبت داده‌اند به این مطلب بیشتر می‌پردازد. این 
مبحث را بعداً درفصل آخر بتفصیل بیشتر دنبال خواهیم کرد؛ در اینجا 
همینقدر می‌گوبیم که از نظر غزالی روح انسان لذت سماع را نخستین 


۱ الاعراف» آي ۰۱۷۲ 
۲. رجوع کنید به المجرید » فصل .۱٩‏ 
۳ پحرالممثیقه» احمد غزالی» تهران: ۱۳۵۹ ص ۰۱ 


روح و عشق ۱۲۵ 


بار با شنیدن خطاب حق‌یافته است وبا شنیدن آن به‌غنایت حق پی برده 
واز محبت او نسبت به خودآگاه گشته و به او روی آورده است. اگر 
این‌خطاب نبود» چگونه روح می‌توانست بیدارشود؟ اگرمحبت او نبود» 
چگونه این می‌توانست عاشق‌شود؟ اینجاست که غزالی‌می گوید «یحبمهم » 
پیش از «یحبونه» بود» یعنی محبسوبی آدمی پیش از محبی او بود. در 
مورد سماع. ابتدا خطاب او بود و سپس استماع اين. و درمورد ریت 
ابتدا نمایش وتجلی اوبود درصورت معشوقی وسپس دیدن وشمود این . 
درهر دو مورد شنوایی وبینایی روح مسبوق است به عنایت حق. اوست 
که می‌خواهد صدف تہی جان را ازگوهر عشق پ رکند. 

مستی‌فزودنم ز رخش بی‌سبب نبود 

می‌بود وجای‌بود وحریف طرب‌نبود 
مستففرم اگر تو بگوبی تو بوده‌ای 
اوبود درطلب که مرا این‌طلب‌نبودا 

پس‌از اينکه روح‌شاهد معنی را درآغوش کشید و درپاسخ خطاب 
الست؛ «بلی شهدنا» گفت سیر صعودی او در اینجا به پایان می‌رسد. 
غرض از وجود بخشیدن به روح چیزی جز شناسایی وشبود از طریق 
نمایش در مرآت روح نبوده است. در این مقام روح فارغ از عوغای 
بشریت به قبلة عشق روی آورده و به کام خویش رسیده است. 

پیش ا زآن کاندر جبان باغ و می وانگور بود 
از شراب لایزالی جان ما مخسور بود 


۱ سوانح» فصل ۰۲۱ 


۹ سلطان طریقت 


ما به بغداد جہان جان انا الحق می‌زدیم 
پیش ازآن‌کین دار و گیر و نکت منصور بود! 
اما اقبال روح‌نهایت کار نبوده است؛ چه پس از آن ادبار دیگری 
داشته است؛ چنانکه درحدیث آمده است «اقبل فاقبل وادبر فادبر». روح 
دراین ادبار از اصل‌خود باز دور می‌شود و این‌بار به‌عالم کثرت وتر کیب 
هبوط می کند و به غوغای بشریت مبتلا می‌گردد. از پرتو آن عهدی‌که 
روح در ازل پسته است فطرتاً مایل است تا بار دیگر به‌اصل خود رجوع 
کند. کیفیت این رجوع یا اقبال ثانی خود موضوعی است که در فصول 
آینده بدان خواهیم پرداخت . 


۱ کلیات شمس» با تصحیحات بدیم‌الزمان‌فروزانفر» غزل ۰۷۳۱ 


فصل ششم 


سفر عاشق 
٩‏ اقسام‌عشق. ۲ عاشق ومعشوق. 
۳ ملامت و بحث‌مراتب وجود. ۴ رابطبحث وجود بابحث‌ادرالك, 
۵. تنزیه وتشبیه. ۶, مراتب ادرالك. 


۷ بلای عشق و درد عاشق. 


٩‏ اقسام عشق 


در مقدمة سوانح غزالی نکته‌ای را ذکر می‌کندکه فهم آن برای 
درك مطالب آن‌کتاب و خصوصاً عرفان عاشقانة او مهم است. وی می- 
نویسد که فصول سوالح را بنا به درحواست یکی از عزیزترین دوستان 
خویش درمعنی عشق نوشته است تاچون دست طلب این دوست به دامن 
وصل‌نرسد بدان فصول تعلل کند. امامجدالدین يك‌شرط بزررگ باخوانندة 
خود دارد و آن این‌است که عشقی که موضوع فصول این کتاب است باید 
نه به‌عالق نسبت داده شود و نه به‌مخلوق. عین‌عبارت وی چنین است: 
«چند فصل اثبات‌کردم... در حقایق عشق و احوال و اغراض عشق به 


۷۸ سلطان طریقت 


شرط آنکه درو هیچ‌حواله نبود نه به حالق و نه به مخلوق.»۱ سوالی که 
در اینجا پیش می‌آید این است که منظور غزالی از عشقی که در او نه 
به خالق حوالت است و نه به مخلوق چیست؟ 

در عبارت فوق مجدالدین به سه نوع عشق اشاره می‌کند» زیرا 
سخن او خود حاکی است ازاینکه عشق می‌تواند هم به‌حالق نسیت داده 
شود و هم به مخلوق ولیکن او می‌خواهد از عشقی سخن گوی دکه هيچيك 
از این دو نیست. دو قسم اول یعنی عشق خلق به حق یا عشق بنده با 
خدا وعشق حق به‌علق یا عشق خدا با بنده راغزالی با استناد به کلمات 
قرآنی «یحیهم ویحبونه» بیان می‌کند. عشق حق به خلق را داغی می- 
داند که در روز میثاق برجانپا نباده‌اند. با این داغ که از آن به میغاق 
وعد الست و بار آمانت نیز تعبیر کرده‌اند روح با عشق موائیق دوستی 
بسته است. هرگاه پرده‌ها یا حجاببا شفاف آیند نور این عشق از درون 
جان به بیرون می‌تابد. تابش این‌عشق از درون به‌بیرون عشق بنده است 
با خدا.۲ در جای دیگر غزالی عشق خدا را همچون تخمی دانسته که از 
نقطه‌های ياء «یحبمم » در زمین «یحبونه» افکنده‌اند وثمرة این تخم ۳ 
عشق بنده با خدا دانسته است. بدیپی اس ت که حقیقت و سرشت تخم و 


۱ سوانح؛ متدمهء 

۲ رجوع شود به سوائح» فصل ۰۳۳ غزالی در این فصل ازعشق دیگری 
یاد می‌کند که «از بیرون در درون رود» واين عشق راعشق خلقمی‌نامد ومنظرر 
او عشق خلق با خلق یا عثق مجازی است» چنانکه می‌گوید: «اما پیداست که 
[تابش این نور از بیرون به درون] تا کجا تواند رفت. نهایت او تاشغاف است 
که قر آن درحق ژلیضا بیان کرد «قدشتفها حبا» وشفاف پردة بیرونی‌دل است.» 
(رجوع کنید به بحث شاهدبازی در فصل ۲). 


سفر عاثق ۱۲٩‏ 
ثمره یکی است؛ چنانکه می‌نویسد: 


اصل‌عشق ازقدم‌قدم رود. از نقط ياء «یحبہم» تخمی ذر زمین 
«یحبونه» افگندند» لابل درههم» افگندند تا «یحبونه» برآمد. 
چون عبهرعشق برآمد: تخم همرنگ ثمره بود وثمرة همرنگ 
تخم . رف ۵۸). 


در مورد عشقی که نه عشق خداست با بنده و نه عشق بنده با 
خدا غزالی توضیحی نمی‌دهد. در اینجا می‌توان از گفتار مرید بی‌واسطۀ 
احمد غزالی عین‌القضات همدانی مدد خواست. عین‌القضات در تمییدات 
مانند مرشد خود به سه نوع عشق قائل شده می‌نویسد: 


شقا سه‌گونه آمد... عشقی صغیر است وعشق یکبیر وعشقی 
میانه. عشق‌صغیر عشق ماست با خدای‌تعالی وعشق کبیر عشق 
خداست با بندگان خود. عشق میانه» دریغا نمی‌پارم گفتن که 


بس مختصر فم آمده‌ایم .۱ 


۱ تمپدات» صص ۱۰۱ - ۰.۱۰۲ صدرالدین محمد شسرازی نیز در 
اسفاد (سفر سوم» موقف هشتم» فصول ۲۰ - ۲۱) به سه گونه عشقاکبرو اوسط 
واصغر قائل‌شده است» نهایت آنکه فقط تعریفی که از عذقاکبر می کند باتعریف 
عین‌القضات ازهمین عشق مطابقت دارد. عشق اوسط ازنظر ملاصدر | مشق علمایی 
است که ناظر حقایق مو جودات‌اند ودائماً به خلق آسمانها و زمین فکر می‌کنند. 
و عشق اصغر نیزءشق انسان است با انسان. (اسفاد اربعه» ج ٩۷‏ صص ۱۸۴ و 
.(1A۵‏ 


۳۰ سلطان طریقت 


عشق میانه راکه عین‌القضات ازبیان آن در اینجا خودداری می- 
کند همان است که غزالی ورای عشق خالق و عشق مخلوق دانسته است 
واین عشق همانا عشق حق است باخود چراکه روح در روز میثاق روح 
اضافی است؛ روحی است که حق در شأن آن فرموده است «روحی» ودر 
جای دیگر «روحنا»". روح‌اضافی که در روز میثاق هم‌معشوق آمده است 
و هم عاشق هنوز به عالم ترکیب يا عالم خلق نزول نکرده است. درآن 
روز خطاب حق با خود بود و با خود عشق ورزید وخود هم عاشق بود و 
هم معشوق. عین‌القَضا ت که مانند بسیاری از عرفا حقیقت محمدی را با 
روح اضافی یکی دانسته در حق این عشق می‌ن‌ویسد: «خدا جز عاشق 
خودنیست. پس... محبت مصطفی هم محبت خدای عز وعلا بود مرخود 
را»". و در جای دیگر می گوید: 


تو پنداری که محبت خدا با مصطفی از برای مصطفی است؟ 
این محبت با او از بهر خود است. ازآن بزرگ نشنیده‌ای که 
گفت: خدا را چندان ازعشق خود افتاده است که پروای هیچ 
کس‌ندارد و به‌هیچ کس او را التفات نیست وخاق پنداشته‌اند 
که او عاشق ایشان است. اگر خواهی از شيخ شبلی بشن وکه 
وقتی درمناجات گفت: بار خدایا کرا بودی؟ گفت: هیچ کس 
زا کت : کیا یی گت میج کارا کت کنر وای کت 


۱ انبیاء یذ ۰۲۱ 
۲ تمیدات» ص ۰۲۲۰ 


سفر عاشق ۱۳۱ 


هیچ کس را.۱ 


توجیه آنچه عین القضات دربار؛ عشق خدا باخود بیان کرده است 
در دینی که اصل اصولآن توحید است بسیار سهل‌است. ازلحاظ فلسفی 
براساس این اصل در دار وجود يك‌حقیقت بیش نیست و کثرت درنهایت 
امر اعتباری است. به‌عبارت دیگر» کثرت موجودات زایيدة ذهن است» 
پندار است» والا در حقیقت کثرتی نیست. و کان اله ولم یکن معه شیء4» 
و «الانکماکان». به همین دلیل است که تصوف را می‌توان راه معرفت 
دانست زیرا سعی‌صوفی این است که این پندار را از بین ببرد. چون این 
پندارنباشد» جز یگانگی او چیزی نیست. مجدالدین نیز با توجه به‌اصل 
توحید اس ت که منظور خود را از یگانگی حقیقت عشق و یا از عشقی 
که در او نه به خالق حوالت است ونه به مخلوق بیان می کند. وفتی 
می‌نویسد: «هم او عاشق وهم اومعشوق وهم او عشق» (ف۴) ازحقیقت 
توحید سخن‌می گوبد واز عشق او باخود. و در جای دیگر؟ با نقل‌حدیث 
«ان‌الله جمیل» یحب‌الجمال» به‌همین معنی‌اشاره می‌کند. حداجمیل است 
یعنی درصورت معشوقی‌هویدا شده وخود دوستدار آن جمال آمده است» 
یعنی او خود هم محب است و هم محبوب. همین معنی را برادر احمد» 
امام محمد غزالی» در احیاء العلوم بدین شرح بیان کرده است. 


,۰ بدرستی که هر کمال و جمال و بهاء و جلال ممکنی درحق 


۱ میدات» ص ۰۲۱۷ 
۲, سوانح» فصل ۱ ۰۵ 


۲ ملطان طریقت 


الپیت ازلا" و ابداً حاضر وحاصل و واجب‌الحصول است» و 
تجدد آن و زوالش ممکن نیست» و او را به غير خود از این 
حیث که غیر اوست نظری‌نیست بلکه نظر او فقط به‌ذات خود 
و افعال خود است. و هیچ چیز در دار وجود جز ذات و افعال 
اونیست. و به‌همین دلیل وقتی یه ویحبهم ویحبونه» را برای 
شیخابوسعیدابوالخیر خواندند» دربارة یحبهم گفت که هر آینه 
خداوند چیزی جز خود را دوست نمی‌دارد؛ و آين بدین معنی 


است که هرچه هست‌اوست وچیزی در دار وجود جزاو نیست .۱ 


باتوجه بدانچه گفته شد» وصیت خواجه‌احمد به‌خواننده‌اش بدین 
معنی اس ت که او می‌خواهد نا پای از دایرۀ توحید بیرون ننهد وعشق را 
چیزی جز عشق خدا با خود نداند. اما علی‌رغم این سفارش چه بساکه 
خوانند گان سوانح فراموش کنند که نویسنده از ایشان چه خواسته است. 
علت این فراموشی‌هم تماما ازناحیۂۀ خوانندگان نیست. درآهنگ عبارات 
سوانح طنین عشق مخلوق به گوش می‌رسد نه‌عشق خدا با خود. در بادی 
نظربرای کسی که به‌توصيةٌ خواجه توجه‌ندارد موضوع فصول سوانح غالبا 
عشق خلق است وفقط در مواردی معدود به عشق حق اشاره شده است. 
با همه این اختوال در بطن این عبارات اشاراتی نېفته است که به قول 
نویسنده فقط اهل ذو ق آنرا درك می کنند ومقصود نہایی از این اشارات 


نیزجزعشق خدا باخود یست. با وجود اين» حتی از فحوای کلام خواجه 


۱ احیاء علوم‌الدین» ج ۰۴ کتابا لمحبه‌والشوق والانس‌والرضا بیان 
محبه‌الله للعبد و بمناها (ص ۲۶ ۳). 


سفر عاشق ۱۳۴ 


می‌توان به نظر او دریاب مراتب صعود روح انسان ازعالم خلق به حق 
پی برد و ما در اینجا سعی می‌کنیم کیفیت این سفر را از جبات مختلف 
بررسی کنیم ومراتب وجود وشناسایی را در مابعدالطبیعة عرفانی غزالي 
تا حدی روشن*سازيم . 


۲ عاشق ومعشوق 


درفصل قبل گفته شد که روح پس ازمیثاق به‌عالم بشریت يا عالم 
ت رکیب هبوط کرده و چون پیکر معشوق را يك‌بار در مرآت وجود خود 
دیده و عاشق شده است حال به مدد عشق می‌تواند راه بازگشت را طی 
کند و بار دیگر به وصال‌معشوق رسد. از اینجاست که سفر روح به‌مبداً 
را می‌توان سفر عاشق به سوی معشوق دانست وبرای اینکه کیفیت این 
سفر را شرح دهیم لازم است مقدمتاً منظور احمد غزالی را از عاشتی و 
معشوقی بدانیم. 

معمولا" وقتی در تصوف سخن ازمعشوق به میان م ی‌آیدکسی جز 
خدا منظور نیست. این‌تعبیر اگرچه صحیح است» درمذهب غزالی کاملا" 
دقیق‌نیست.هنگامی که مراد ازعشق» عشق‌خلق به حق یا عشق بنده‌با خدا 
باشد» هرآینه عاشق بنده است و معشوق خدا. اما پیش از این گفتیم که 
عشق تنما يك نوع نیست. خدا هم می‌تواند عاشق باشد و درآنصورت 
خلق یا روح است که معشوق می‌شود. این دو نوع عشق در «یحبمم و 
یحبونه» صریحاً بیان شده است. «یحبهم » به يك تعبیر حکایت از محبی 


۴ سلطان طربقت 


خدا و محبوبی روح دارد و «یحبونه» حکایت از محبوبی خدا و محبی 
روح. پس چون محبی ومحبوبی یا عاشقی ومعشوقی منحصراً اعتصاص 
بدا وبنده یا حق وخلق ندارد» می‌توان این‌دو را مطلق ازاین نسبتہا 
دانست وآنسا را به منزلة دومرتبه از مراتب عشق پا دومقام از مقامات 
سیر روح یا دوصورت متمایز تلقی کرد. 

تحقق دومرتبۀ عاشقی ومعشوقی مستلزم به‌وجودآمدن روح است» 
چنانکه مجدالدین درعبارتی که قبلا نیز نقل‌شد می‌گوید: «چون (عشق) 
خانۀ (روح را) خالی یابد و آین صافی باشد» صورت پیدا و ثابت گردد 
در هوای صفای روح.» (ف ۲). منظور از این صورت» صورت معشوقی 
است و مراد از آیئه روحی است که عاشق گردیده است. این مراتب هر 
دو از عشق صادرشده است؛ نهایت آنکه لازمه صدور»پیدایش‌روح‌است. 

در مورد پیدایش يا صدور این دو مرتبه یا دو صورت مجدالدین 
لفظ اشتقاق را به کارمی‌برد و می‌نویسد: «اشتقاق عاشق ومعشوق ازعشق 
است» (ف ۴). استعمال لفظ «اشتقاقه در اینجا شیوۂ غزالی را در پرهیز 
از استعمال الفاظ رایج فلسفی بضوبی نشان می‌دهد. وی برای بیان 
فطلب دن اة ا اة فن استعتال می هدك علماء ت به کار 
می‌برند. این عبارت را فخرالدین عراقی نیز در لمعات (لمعه اول) تکرار 
کرده است وجامی در اشعة اللمعات‌اشتقاق را به‌انتشاء تعبی رکرده درشرح 
این عبارت می‌نویسد: 


از انتشاء عاشق ومعشوق ازحمیقت مطلقه عشق که هريك همان 
حقیقت مطلقه است مأخوذ با خصوصیتی به‌اشتقاق تعبی رکرده 


سفر عاشق ۱۳۵ 


است تا اشارت باشد به آن مشابهتی که ميان مصدر که مبداً 
اشتقاق مشتقات است و مبان حقیقت مطلقه که مبداً انتشاء 


همه تعینات است واقع است ۱ 


در عبارات فوق جامی علت استعمال لفظ اشتقاق را مشابپت 
مشتقات با مصدر یا مبداً اشتقاق ذکر کرده و این بیان با مطالبی که 
عراقی دربار؛ عاشق و معشوق می‌گوید موافق است. عراقی از عاشقی و 
معشوقی به ظهور و بطون عشق مطلق یا وجود تعبر می‌کند» چنانکه 
در لمع اول خطاب به عشق می‌گوید: «ای ظاهر تو عاشق و معشوق 
باطنت.» اما غزالی چنین تعبیری از عاشق و معشوق نمی کند. در سوانح 
فقط اشتقاق عاشق از معشوق حقیقی تلقی شده است. «اشتقاق معشوق از 
عشق مجاز و تہمت است» رف ۶۱). درخصوص پیدایش عاشق می‌توان 
گفت که پس از به وجودآمدن روح و آمیزش او با عشق» عاشق پیدا 
می‌شود. چون عاشق روحی است که عشق درآن جای گرفته است» یا به 
عبارت دیگر محل ولایت عشق و مرکب او آمده است» پس اشتفاق او 
از عشق مطلق حقیقی است. اما در معشوق عشق نیست. اگر درمعشوق 
نیز عشق بود» دیگر معشوق نمی‌بود بلکه او نیز عاشق می‌بود. 

حال که دانستیم فقط «اسم عاشق درعشق حقیقت است» (ف ۶۱) 
یعنی فقط عاشق از عشق نصیب یافته است» و راسم معشوق در عشق 
عاریت» است» این سژال پیش می‌آیدکه چگونه معشوق در آیند عشق 
عاشق جلوه می کند؟ در پاسخ بدین سوال غزالی خواهدگفت که پیدایش 


۱ شداللیدات» ص ۰۳۹ 


٩‏ سلظان طریقت 


معشوق نتیجۂ ظهور کمالات حفیقت مطلقه یاعشق مطلق است که جمعیت 
آن‌کمالاترا حسن یانیکویی می‌نامند واز این‌جهت می‌نویسد: «معشوق 
خزانه عشق است وجمال ذخیره اوست» (ف ۷۱) ومراد او از عشق در 
اینجا عشق‌مطلق است. همچنانکه عشق علت‌وجود عاشق‌است حسن نیز 
موجب‌پیدایش معشوق گشته است.۱ تقابل این دو در رباعی ذیل به‌خوبی 
بیان شده است. 
چون آب وگل مرا مصور کردند 
جانم عرض و عشق تو جوه رکردند 
تقدیر و قضا قلم چوتر می‌ کردند 
حسن تو و عشق من براب رکردند' 
نکته‌ای را که نباید فراموش کرد این است که عاشق و معشوق به 
لحاظ دوتعین ازيك حقیقت که همان‌حقیقت مطلقه یا مبداً اشتقاق ایشان 
است په این اسماء حوانده شده‌اند. به لحاظ تعین حسن و جمال مطلق 
محبوب بامعشوق نامیده شده است وبه لحاظ تعین ادراك و ریت حسن 
وجمال محب پا عاشق. در مسرتبهٌ ذات وپیش از اینکه این تعینات پیدا 
شود کمالات عشق با حسن مطلق درکنز ذات پنهان بوده است. برای 
اینکه این کمالات شناخته شوند باید تجلی کنند. این تجلی را که غزالی 
و کرشمهٌ حسن» می‌خواندمجلایی باید» واین‌مجلا نیز جز این عشق عاشق 
نیست. این مطلب را بسیاری ازعرفا با استناد به حدیث معروف «کنت 
۰١‏ برای توضیح بیشتر در این‌باره رجوع کنید به «معنی حسن وعشق در 
ادبیات عرفانی»» وشتة نصر ان پورجوادی» جاویدان خرد» سال ۰۲ش ۱. 


۲ این رباعی در چاپ ریتر نیست ولیکن در چاپهای دیگر سوانح در 
فصل ۳ ذکر شده است. 


سفر عاشق ۱۳۷ 


خر افیا فنحییتان اغروت مدقت الان لک اغرف» رچ روا 
امد غحزالی گرچه این حدیث را نقل نمی کند» دريك مورد بدان اشاره 
کرده می گوید: رمعشوق خزانۀ عسشق است وجمال او ذخیرة اوست» رف 
۱ در جای دیگر در خصوص پنمان بودن ذخیر؛ این خزانه و تجلی 


حسن »ونیا آن به‌مجلا که 0 عسق عاشق است می نو یس : 


دید حسن از جمال خود بردوشته است که کمال حسن خودرا 
در نتوان پافت الا در آینة عشق عاشق. لاجرم ازین روی‌جمال 
را عاشقی درباید تا معشوق ازحسن خود درآینة عشق و طلب 


عاشق قوت تواند خورد (ف ۱۳). 


غزالی نمایش حسن را در مرآت عشق عاشق گاه پیکر معشوق 
یا رخیال» او می‌نامد که با عاشق نسبت صفت و ذات را بیدا م ی کنده 
چنانکه از زبان عاشق می‌گوید (ف ۲): 

خیال‌ترك من هرشب صفات ذات من گردد 

این حالت حکایت از وصال عاشق و معشوق بایگانگی آنہا دارد. 
آنچه موجب اتحاد است روح است و آنچه موجب تمییز صفت ازذات‌یا 
معشوق ازعاشق می گردد حسن وعشق است که یکی درمعشوق است و 
دیگری درعاشق. از اینجاست که غزالی گفته حسین منصور حلاج وانا 
من‌اهوی و من ‌اهوی انسا» را که درعین تمییز دادن عاشق ازمعشوق 
ایشان را یکی می‌داند می‌پذیرد اما همینکه در بیت‌دوم می‌گوید: ر نحن 
روحان حللنا بدنا»» به‌شاعر اعتراض می کند؛ زیرا حلاج در این‌مصراع 


۸ سلطان طریقت 


از دو روح سخن به‌میان آورده و لذا رقدم از یکی در دویی نہاده است» 
(ف۲). نظر غزالی دربیت ذیل که به‌مولانا جلال‌الذین منسوب است 
بخوبی بیان شده است : 
من کیم لیلی‌ولیلی کیست‌من ماچويك‌روحیم اندر دوبدن! 
وجود حسن در معشوق وعشق در عاشق موجب می‌شود که معشوق 
وعاشق دارای دو گونه صفات باشند. معشوق کمالاتی دارد» وهمیشه‌خود 
را دارد وازعاشق مستغنی است. اما عاشق» بعکس» دارای عشق وطلب 
است وهمیشدبه‌معشوق محتاج است و لذا افتقار همیشه صفت اوست. نه 
تنما استغنا وافتقار است که صفات این‌دو را تشکیل می‌دهد» بلكه‌هريك 
از آنہا را صفات متعدد است. بطو رکلی «هرچه عزوجباری و استغنا و 
کبریاست درقسمت عشق صفات معشوق آمد و هرچه مذلت و ضعف‌و 
خواری و افتقار و بیچارگی بود نصیب عاشق آمده رف ۴۲). 
اين‌تبیین جنبۀ ووجودی» داشت. ضدیت صفات عاشق و معشوق 
را مجدالدین از طریق بحث دربارة «شپود یا معرفت» نیز بیان می کند. 
بحکم «یحبهم ؛ معشوق نیز عاشق است. ویحبهم ویحبونه» بدین معنی 
است که عشق درطرفین است. چون‌عاشقی اعم ازعاشقی عاشق‌یا عاشقی 
معشوق» در اصل با دیدار آغاز شده است۲» عاشق و معشوق خود را در 
آینۀ یکدیگر که در محاذات هم قرارگرفته است مشاهده کرده‌انسد. واما 
عشق عاشق حقیقت است» (ف ۰)۲۱ چنانکه پیش از این نیز گفتیم که 
اشتقاق اسم عاشق ازعشق حقیتی است؛ و «عشقر معشوق عکس تابش 


.١‏ مشنوی» بتصحیح محمدرمضانی» تهران: ۱۳۱۹-۱۳۱۵ ص۳۱۲ 
۲ رجوع کنید به‌صفح؛ ۰.۱۲۳ 


ضفر عاشق ‏ ۱۳۹ 


عشق عاشق[است]د رآینة‌او»رف۲۱). تابش_ عشق عاشق‌د رآینة معشوق 
و انکاس آن موجب می‌شودکه صفات عاشق ومعشوق‌ضد یکدیگرباشد» 
چنانکه خواجه خود می‌نویسد: «از آن راه که درمشاهده قران‌بوده‌است» 
عشق عاشق ناگررانی اقتضا کند و ذلت واحتمال وخواری و تسلیم در 
همه کارها؛ وعشق معشوق جباری و کبریا و تعزز» (ف ۲۱). 

ضدیت صفات عاشق ومعشوق با یکدیگر موجب می‌شود که‌ظپور 
صفات معشوق موقوف به‌ظهور صفات عاشق باشد یعنی افتقار ونیاز و 
مذلت وخواری باید درعاشق ظاهر شود تا استغنا و بی‌نیازی وعزوکبریا 
در معشوق بظهور آید. اما ضدان هرگز با هم جمع نمی‌شوند. محال 
است که معشوق با عاشق آشنا گردد وصفات هردوباهم جمح آید. وجباری 
معشوق با ذلت عاشق کی فراهم آید؟ نازمطلوب با نیاز طالب کی با هم 
افتد؟ او چارة این واين بیچارة او؛ (ف ۳۶). فراهم آمدن این دو فقط 
يك‌راه دارد و آن اینست که عاشق خود را فدای معشوق سازد و دراوفنا 
شود تا ازعاشق و صفات عاشق اثری نماند و آنچه می‌ماند معشوق باشد 
اتویوت را وان ی ا نشور شا 
با عاشق چنین بیان می‌کند: 


معشوقبا عاشق گفت: بیاتو من گرد» که اگر من توگردم 
آنگاه معشوق درباید و درعاشق بیفزاید و نیاز و دربایست 
زیادت شود وچون تو من گردی. درمعشوق افزاید.همه‌معشوق 
بود)»عاشق نی. همه نازبود» نیاز نی. همه‌یافت بود دربایست 


نی. همه توانگری بودودرویشی نی. همه چاره بودوبیچارگی 


۰ سهان طریقت 
نی (ف ۱۴). 


اگرچه عاشق باید ازخودی خودفنا شود وبه‌قولمجدالدین معشوق 
گردد» رسیدن به‌مرتبهُ معشوقی هنوز پایان راه نیست. نهایت سفرروح 
اتحاد اس ت که از نظر غزالی آنگاه دست می‌دهد که حتی صورت‌معشوقی 
نیز محو شود وهمه به‌اصل خود با زگردد و آنچه می‌ماند همان گنج‌پنهان 
باشد وبس. به‌همین نکته است که در ادبیات ذیل (ف۴) اشاره کرده 


می‌گوید : 
ای‌ماه برآمدی وتابان گشتی گرد فلك خویش‌خرامان گشتی 
چون دانستی برابرجان گشتی ناگاه فرو شدی وپنہان گشتی 


گردش این ماه برگرد فلك خویش و برابرگشتن آن با جان و سرانجام 
پنهان‌شدن آنرا خواجه ازدید گاهپای مختلف در سوالح موردنظر قرار 
می‌دهد و درضمن بیان آن به‌نکاتی دقیق در عرفان نظری و روانشناسی 
عرفانی اشاره می‌کند. یکی از این دیدگاهها ملامت است. 


۳ ملامت و بحث مراتب وجود 


دوح انسان را شرح می‌دهد . درعر یف این مفهوم انوا له می‌توان کفت 
که وسیاه‌ایست برای قطع علایق و دلبستگیهای عاشق بسه‌هرچه غیر از 


عشق است. عاشق به‌سه‌چیز ممکن است دلبستگی داشته باشد: به‌خلق و 


سفر عاشق ۱۴۱ 


به‌خود وبه‌معشوق. نسبت به‌اصل‌عشق‌هرسه اينما غیر محسوب می‌شوند. 
غیریت خلق بدیپی است وعاشق ومعشوق نیز» چنانکه قبلا گفته» از 
نظر غزالی از عشق مشتق شده‌اند ولذا غیراصل عشق‌اند. برای رسیدن‌به 
توحید این علایق باید قطع شود ونظر عاشق ازخلق وخود ومعشوق‌بریده 
گردد. آلت برنده دراینجا ملامت است که بازاء هريك ازایسن رشته‌های 


پیوند وجمی خاص دارد. 


ملامت سه روی دارد: يك‌روی درخلق ويك روی در عاشق و 
يبك روی درمعشوق. آن روی که در خلق دارد صمصام غیرت 
معشوق است تا به‌اغیار باز ننگرد. و آن روی که درعاشق‌دارد 
صمصام غیرت وقت است تا بخود واننگرد. وآن روی که در 
معشوق داردصمصام غیرت عشق است تاقوت‌هم از عشق‌خورد 


وبستةطمم نگردد و ازبیرون هیچ‌چیزش درنباید جست(ف۴). 


عبارات فو قآغاز یکی آزطویل‌ترین فصول سوافح است.نویسنده 
می‌توانست‌به‌همین کلمات اکتفا کند وفصل را ازاین بیشتربه‌درازا نکشد» 
چه بسیاری از فصول کتاب کم و بیش درهمین حد است. اما چون‌با این 
فصل مبحث جدیدی را آغا زکرده است ومی‌خواهد دربارة سفر روح و 
مراحلآن دادسخن دهد به‌شرح این عبارات می‌پردازد ودرضمن به‌نکات 
دقیقی دربارة منازل راه وحالات عاشق اشاره می‌کند وحقایقی‌را دربارة 
مراتب وجود وشناسایی روشن می‌سازد. از آنجاکه درك این مراتب‌برای 
پی‌بردن به کیفیت سفر روح لازم است» در اینجا نظر غزالی را به‌تفصیل 


۲۴ سلطان طریقت 


بیشتر بیان می کنیم . 

غزالی به‌سه مرتبة وجودی قائل است. مرتبۀ اسفل آن است که 
عاشق درمیان خلق است يا به‌عبارت دقیقتر روح او با خلق پیونددارد. 
البته وی بحکم عاشقی با خلایق که در غفلت بسرمی‌برند فرق دارد؛اما 
درعین‌حال هنوز برخلق نظر دارد. مرغی است که از زمین خلق جداشده 
و برفراز آن به‌پرواز درآمده لکن هنوز به‌زمین می‌نگرد. در این‌حالت 
عاشق درپی سلامت است وطالب نیکنامی است. آنچه نظر عاشق را از 
خلق برمی‌گرداند واین پیوند را منقطع می‌سازد ملامت است؛ از وجمی 
که صمصام غیرت معشوق است. پس «ملامت خلق برای آن بود تا اگر 
يك‌سر موی ازدرون اوبیرون می‌نگردیا ازبیرون متنفسی دارد یامتعلقی» 
منقطع شود» (ف۴). 

ملامت با این تعریف نزد صوفیه اصطلاحی رایج بوده است‌وحتی 
طایفه‌ای از ایشان به‌این‌نام شهرت‌داشته وبه‌ملامتیه معروف‌بوده‌اند.۱ در 
کتابپای صوفیه نیزدربار؛ ملامت وملامتیان سخن‌بسیار گفته شده‌است. 


۱ سر آمداینعده آبی‌صالح حمدون‌بن احمدبن‌عمارةالقصار(متوفی ۱ ۰۲۷.) 
است که پیرو ان ار را قصاریه نامیده‌اند. در باره این شخص هجویری می‌نویسد: 
«وی ازعلماء بزرگ بوده است و سادات این طریقت. و طعریق وی اظهار و نشر 
ملامت بوده است و اندرفتون معاملت او را کلام عالی است, وی‌گفتی بایدکه تا 
علم حق تعالی بتو نیکوتر از آن باشد که خاق یمنی بایدکه اندر غلا باحق‌تعالی 
معاملت نیکوتر از آن کنی که اندر ملا با خلق که حجاب اعظم ازحق شغل دل‌تست 
با خلق» (کشفالمحجوب. ص ۲۲۸). درجای دیگر (ص ۷۴) ازقول او نقل 
می کندکه گفت: «الملامه ترلاالسلامه» ملامت دست بداشتن سلامت بود....آنچسه 
روی همه لق عالم بدان بود» و آن سلامت است» مراهل ملامت را پشت بدان 
بود,..» 


سفر عاشق ‏ ۱۴۳ 


از جمله مجویری" در کف المحجوپ بابی به «بیان‌الملامه) اختصاص 
داده و دربارۀ ملامت و ملامتیان به‌تفصیل سخن رانده است. لب کلام 
هجویری را برای مقایسه باگفته غزالی نقل می‌کنیم . آنچه را غزالسی 
غیرت معشوق می‌خواند هجوپری در اینجا غیرت حق گفته می‌نویسد: 


خدای عزوجل صفت مومنان یاد کرد و گفت : ایشان ازملامت 
ملام ت کنندگان نترسند - کقوله‌تعالی: «ولایخافون لومةلائم 
ذلك فضل الله بؤتيه من يشاء والله واسع‌علیم .» (۵۴/۵). وسنت 
بارخدای عالم جل‌جلاله همچنین رفته است که هرکه حدیت 
وی کند» عالم را بجمله ملامت کننده وی‌گرداند و سروی را 
از مشغول گشتن بملامت ایشان نگاه دارد.داین غیرت حن‌باشد 
که درستان خود دا ا(ملاحظه غیرنگاه دادد تا چشم کس برجمال 
حال ایشان نیفتد» واز ریت ایشان مرایشان را نگاه دارد تا 
جمال خود نبینند وبخود معجب نشوند و به آفت عجب وتکبر 
اندر نیفتند. پس خلق را برایشان گماشتند تا زبان ملامت 


بر ایشان درا زکردند ۲ 


درحالیکه درسخنان هجویری رعایت شرع وحفظ ظاهر شده‌وحتی 
پا استنادبه آیۀ قر آن نویسنده سعی‌کرده تا ملامت را درنظرعامة مسلمین 
۱ همچنین رجو ع کنیدبه عوارفالمعارف؛ عبد القاهربن عبدانةسهروردی» 


الباب‌المامن؛ و ممبا حالیدایه» ص ۰۱۱۵ 
۲ کشفالمحجوب» ص 1٩۹‏ . 


۴ ملطان طریقت 


شرعی‌جلوه دهد» در گفتارخواجه احمدغزالی عربدة قلندری ونعرةمستانه 
به گوش‌می‌رسد؛ چنانکه دراین رباعی می گوید (ف۴): 
این کوی ملامت است‌ومیدان‌هلاله وین‌راه مقامران بازندة پاك 
مردی باید قلتدری دامن چاك تا بر گذرد عیاروار و چالاله 
و باز لاابالیگری عاشق و بی‌باکی او را نسبت به‌هرچه غير ازمعشوق 
است وبی‌اعتنائی او را به‌سرزنش خلق‌چنین بیان می کندرف۴): 
بل تا بدرند پوستینم‌همه پال از بهر توای بار عیار چالاك 
درعشق یگانه‌باش وازخلق‌چه‌باك. معشوق ترا و برسر عالم خالك 
پس از اینکه عاشق از کوی نیکنامی رانده شد ونظر از اغیاربرید 
و ازبیرون به‌درون روی آورد» دچار اسارتی دیکر می‌گردد و اینبار 
اسیری او بخود است یعنی به‌صورت عاشقی. این مرتبه را در ادبیات 
فارسی و گبری» می‌خوانند.۱ عاشق دراین مرتبه دربند دوشی است. هم 
اهورامزدای معشوق را می‌پرستد وهم اهریمن خودی خودرا. عاشق‌روی 
درمعشوقآورده اما قیام اوهنوز بخود است نه‌به‌معشوق‌واز این‌روغزالی 
او را درعشق خام می‌داند ومی‌نویسد: «خود را بخود خود بودن خامی 
بدایث عشق است» (ف ۱۸). ۱ ۱ 
e‏ این مقام خحامی بدایت عشق است» نسبت به‌مقام کسی 
که هنوز گرفتار خلق است مقامی‌بلند است. دراین‌مقام عاشق رااحوالی 
چون قبض و بسط و اندوه شادی روی می‌نماید و به‌همین جهت او را 


۱- غزالی خود در این رباع ی که عین‌القضات از اودانسته‌است می گوید: 


در عشق ملامتی و رسوایی به کافر شدن و بری وترسایی به 
پیش همه کس عاقل و رعنایی به و اندر ره ما شيوۀ سودایی په 


(تمیدات» ص۳۴۹) 


سفر عاشق ۱۴۵ 


ابن‌الوقت یا پسر وقت می‌خوانند. منظور از وقت دراینجا حالی است که 
ازغیب به‌عاشق روی می‌نماید واو را منقاد و اسیر خود می‌گرداند. فراق 
و وصال» ردوقبول» قبض وبسط» واندوه شاد ی که موجب گرمی بازار 
اشعار صوفیه است همه احکام وقت است که چون برعاشق در آیند او را 
محکوم حکم خود سازند. عاشقی که اميد وصال درسر دارد» واز فراق 
می‌نالد و ازبسط خرسند است» از قبض شاکی و از اندوه نالان است و 
ازشادی در رقص است اسیر وقت است؛ واین اسارت نتيج قیام‌اوبخود 
است. عاشق باید از این اسارت نیز خلاصی یابد» واین‌ممکن نیست‌مگر 
ازراه نیست‌شدن ازخود وهست شدن‌به‌معشوق. پس عاشق بايد پیوندخود 
را با حودی خود قطع کند واین کار نیز بوسیلُ صمصام غیرت وقت که 
روی دوم ملامت است انجام می‌پذیرد. 

درمورد این صمصام مجدالدین توضیحی نمی‌دهد اما در جای 
دیکر۱ تصریح می‌کند که آنچه عاشق را از خودش می‌ستاند بلاوجفایی 
است که‌معشوق باوی‌می کند. بلا وجفامنجنیق معشوق است که باآن قلعهٌ 
خودی عاشق را می‌گشاید. چون این قلعه کشوده شد و عاشق خود را 
تسلیم کرد و ولایت به‌معشوق سپرد وقیامش به‌معشوق شد» آنگاه از 
اسارت‌وقت بیرون می آید. دراینجاعاشق معشوق است» چنانکه «مجنون 
را گفتندکه لیلی آمد. گفت من خود لیلی‌ام و سربه گریبان فرو برد.»۲ 


همین معنی را خود غزالی نیز» چنانکه فریدالدین عطار می‌نویسد " در 


ت رجوع کنيد به‌سوانح» فصل ۳۰ 
۲ شمپیدات ص .٣۵‏ 
۳ الهی نامه بتصحیح فوأد روحانی»تهران: ۰۱۳۵۱ ص۸۰ ۲۸۱-۲ 


۹ سلطان طریقت 


ضمن حکایت عشق حضرت یعقوب به‌یوسف بیان کرده است : 
ببه‌پیش پاکبازان دل‌افروز چنین گفت احمد غزال يك روز 
که‌چون‌بپرجمال یوسف‌خوب به‌مصر آمد زبیت‌الحزن یعقوب 
درآمد زود یوسف پیش او در گرفت آن تنکت‌دل را تنگ دربر 
فغان دربسته بدیعقوب آنگاه که کو یوسف مگر افتاده در چاه 
بدو گفتند آخر می‌چه گویی گرفته در براو را مسی‌چه جویی 
زکنعان بوی پیراهن شنیدی چو دیدی این دمش گویی‌ندیدی 
جوابی داد یعضوب پیمبر که من پوسف شدم امروز پکسر 
زیوسف لاجرم بسویی شنیدم . که من خود آن‌زمان یعقوب بودم 
همه من بوده‌ام بوسف کدام است چو خود را یافتم اينم تمام است 
در اینجا یعقوب پس از سپری شدن دورة اقامتش در بیت‌الحزن و 
نیست شدن از خودی خود یوسف شده است» يا به‌عبارت دیگر به‌مقام 
ری مید د اس وزان فام او کور رق راو اه شاف 
به‌مصر یعنی به‌بارگاه عزت معشوق آمده است. پس از اسارت به‌امارت 
رسیده است. بثابراین وقت درحکم اوست نهاو درحکم وقت. او دیگر 
ابن الوقت نیست بلکه اپوالوقت است. خحداوند وقت است. اینجاست 
که گویند عاشق موبی شده در زلف معشوق. چنانکه گفته‌اند رف :)۱٩‏ 


ازب سکه کشیده‌ام ز زلف توستم مویی گشتم از آن دو زلفین بخم 


هرچددکه با ضربت. صمام غیرت وقت پیوند عاشق با خودی 
خود منقطع شده وسینه هستی عاریت او مدف تیر بلا و جفای معشوق 
واقع شده وخود مویی گشته در زلف او ؛ بازاین مقام ازتوحید دوراست. 


سفر عاثق ‏ ۱۴۷ 


نه فقط خلق وعاشق درمذهب توحید غیراند» بلکه معشوق نیزغیر است. 
در عشق «تفاصیل عاشق ومعشوق نبوده (ف ۴). بنابراین حتی صورت 


معشوقی نیز باید درعین عشق محو شود.' ولذا غزالی می‌دویسد : 


پس یکبار دیگر غیرت عشق بتابد و رویش از معشوق‌بگرداند 
زیرا که بطمع معشوق از خود برخاسته است. داغ بسرطمع 
او نهد نه حلق و نه‌خود ونه معشوق. تجرید بکمال برتفرید 
عشق تابد.توحید او را واوخود توحید را بود.... هم اوعاشق 
وهم او معشوق و هم اوعشق که اشتقاق عاشق و معشوق از 
عشق است. چون عوارض اشتقاقات برخاست کار باز با 
یگانگی حقیقت خود افتاد (ف۴). 


این بود شرح مراتب وجود و منازلی که روح باید از آنا عبور 
کند تا به‌مقصد اصلی خود برسد. اما طی این مراحل با معرفت و ادراك 
توأم است ولذا بايد ديد نظر غزالى دربارة ادراك عاشق در ضمن سفر 
روحانی او چگونه است. 


۴. رابطة بحث وجوت با بحث ادراك 


درهرمکتب عر فانی آنچه را کهمی‌توان بحث وجود نامیدبطور کلی 


۱ مقایسه کنید با گفتة عین‌القضات در قمپیدات (ص۱۰۱):«بدایت 
عشق بکمال عاشق را آن باشد که معشوق را فر اموش کند» که عاشق را حساب با 
عشق است با معشوق جه حساب دارد؟؛ 


۸ سلطان طریقت 


از بحث ادراك جدا نیست» بدین‌معنی که روح یا نفس باید مراحلی را 
ط ی کند تا به‌اصل وحقیقت وجود خود یا باصطلاح غزالی به‌حتیقت و 
ذات عشق برسد؛ و طی این مراحل نیز مستلزم ادرا کات متناسب است. 
در هرمرتبه از وجود روح باید شناسایی و ادراکی مطابق با آن داشته 
پاشدوهمچنانکه بتدریج ازمرتبه‌ای به‌مرتبة دیگرارتقاء می‌یابد» شناسایی 
او نیز باید متناسب با آن فرق کند. بنابراین درسفر معنوی‌ادراكو وجود 
باید هماهنگی داشته باشند. تصوف احمدغزالی نیز از این قاعده‌مستثنی 
نیست و نمی‌تواند باشد» گرچه وی این هماهنگی را دقیقاً بیان نکرده‌و 
فقط اشاره بدان نموده است. 

چیزی که کار تحقیق را در خصوص نظر غزالی درباب مسراتب 
ادراك و مطابقت آن با مراتب وجود دشوار می‌سازد این است که‌اصولا" 
نحوهُ تفکر و سبك نگارش او در سوانح تحلیلی نیست و از شیوٌفلاسفه 
وحکما در بیان مطالب عرفانی تبعیت نمی کند» بلکه به‌سبك ادباسخن 
می‌گوید و مطالب شود را از روی نظم وترتیبی که ذهن معتاد بهرفلسنده 
و ومنطق» انتظار دارد دنبال نمی کند. این نه بدین معنی است که غزالی 
ازمنطق عدول می کند» بلکه تبعیت نکردن ازنظم «منطتی» نزداو گذشت 
از نظم و ترتیب منطقی و نحوه عمل عقل استدلالی است. مطالب یکه او 
در سوانح بیان می‌کند زائیدة عقل جزئی و تفکر منطقی نیست» بلکه 
حاصل تجربه باطنی اوست. وارداتی است که ازعالم معنی به‌وی‌الماعشده 
و به‌همین دلیل است که وی کتاب خود را سوانح نامیده است. خاصیت 
این واردات درهم شکستن حصارهای ذهن و ازهم گسیختن عقال عقل و 
درهم کوفتن عمارت علم است. غزالی می‌خواهد خواننده ود رابه 


سفر ماثق ۱۴۹ 


خحراب آباد معرفت دعوت کند و کسی می‌تواند دعوت او را اجابت کند 
که اهل ذوق باشد. 

چون مجدالدین» به‌شرح یکه گذشت. ازنظم و ترتیب منطقی 
پیروی نمی کند» در يك فصل کوتاه ممکن است به‌چند مطلب که متعلق 
به‌مباحث مختلف است اشاره کند وظاهر؟ از شاخه‌ای به‌شاخ دیگرپرد. 
مثلا" در فصلی که تحت عنوان ملامت است (فصل۴) نه تنا راجع به 
ملامت بحث کرده بلکه» چنانکه ملاحظه کردیم» بحث مراتب وجودیا 
مراتب عشق را هم پیش کشیده است. و باز در همین فصل دربارۀ علم‌و 
معرفت و یقین و گمان نیز بحث شده‌است.آنچه را که غزالی دربار‌علم 
و معرفت در این فصل می‌گوید مختصر است و فمم کامل آن بدون در 
نظرگرفتن مطالبی که در همین زمینه در فصول دیگر گفته است ممکن 
نیست. در فصل بیست وسوم مجدالدین بیش از هرفصل دیگر به‌مراتب 
ادراك اشاره می‌کند و درآنجا حکایتی از مجنون وعشق او به‌لیلی نقل 
می کند و با توجه به‌مسأله‌ایکه بیشتر مورد توجه متکلمین بوده و بعد 
صوفیه آنرا طرح کرده‌اند» پعنی مساأله تشبیه و تنزیه صفات باری؛ 
حالات عاشق را از حیث معرفت او به‌معشوق در مراحل مختلف سیر 
عاشقانة او ذکر می کند. به‌همین دلیل ما نیز بحث شناسایی را ذیل این 


عنوان و برمحور این فصل دنبال می‌کنیم . 


۵+۰ سلطان طریقت 


۵. تنریه و تشبیه 


همانطور که گفته شد مسأل تشبیه و تنزیه اساسا یکی از مسائل 
کلامی است و در وله اول دربارة امکان ریت خدا در آخرت‌پاحتی 
دردنیا طرح شده وموجب گردیده است که بتدریج سوالاتی درباره صفات 
الہی مطرح شود. بطور کلی می‌توان این مسأله را بدین صورت‌طرح کرد 
که آیا صفات الهی مانند صفات خلق است یا نه. آیا خدا نیز مانند 
انسان دست وپا وچشم و گسوش ولب و دهان دارد یا او منزه است از 
اینکه مانند مخلوق خود باشد؟ 

سایق این بحث حتی به‌صدر اسلام کشیده می‌شود. وجود بعضی 
آیات و احادیث مانند دعای موسی - علیهالسلام - که خطاب‌به‌حضرت 
باریتعالی گفت: «ربی‌ارنی» (۱۴۳/۷) يا آیاتی که به‌سمیع بودن‌وبصیر 
بودن حق اشاره می‌کند و یا احادیثی که دربارة معراج پیامبر - صلی 
اعلیه و آله وسلم - است مانند وریت ربی‌لیلةالمعراج فی‌احس‌صورةه 
یا وریت ربی‌لیلةالم‌عراج علی صوره شاب امرده یا حدیث «خلق الله آدم 
علی صورته؛ همه موجب می‌شود که این سوال پیش آید که آیا خدای 
تعالی را صورتی اس ت که می‌توان دید. آیا الله را چشمی ودستی ونفسی 
هست؟ اگرئیست» پس این آیات را چگونه باید تسیر کرد و با آن 
احادیخنچه باید کزد؟ متظور از باق ونفس‌الرحمن و وخا چیست؟ و 
اگر هم پاسخ ما مثبت است» چه شرطی وقیدی باید در تفسیر و تعبیر 
خود رعایت کنیم تا مرتکب بت پرستی و گناه قوم نوح نشویم؟ 

پاسخپای مختلف به‌ایسن سوژال را می‌توان در ميان فرقه‌های 


سفر عاثق ۱۵۱ 


گوناگون متکلمین یافت. برخی از ایشان که در تشبیه راه افراطپیموده 
و به‌مشببه مشپور شده‌اند حتی ملامسه ومصافحه را در مورد باریتعالی 
روا دانسته گفعه‌اند مسلمانان پس ازریاضت و مجاهده می‌توانندچه در 
دنیا وچه در آخرت باخدا معانقه کنند. مثلا شهرستانی در الملل دالنحل 


می نویسد: 


ازداود خواری (یاجواربی) حکایت کنند که گفت: مرا ازفرج 
و ریش عفو کنید درباره الله تعالی اثبات کنم وازهرچه دیگر 
که خواهید از نسبت جسمیت سوال کنید. و گفته که معبوداو 
جسم است‌ولحم ودم و اورا جوارح‌واعضاء وید و رجل‌و رس 
و لسان وعینان و اذنان هست.۱ 


برخلاف این عده کسانی نیز مانند معتزله بودند که بسا تشبیه 
سخت مخالفت‌می‌ورزیدند وعقیده داشتندکه خدا به‌صفتی که بندگانش 
بدان سوصوفند سوصوف نمی‌شود. در این مورد نیز باز شهرستانی 
می‌گوید : 


(معتز له) اتفاق دارند در آنکه دیدار بی‌چگونه آفریدگار را 
در دار قرار بچشم سردیدن بی‌هنجار تواند بود ونفی تشبیه 
کرده‌اند از کبربای سبحانی از هرچه در تصور گنجد» از هر- 
۱ الملل والنحل. تالیف ابوالفعح محمد شهرستانی» ترجمه افضل‌الدین 


صدر تر که اصفهانی» به‌تصحیح محمدرضا جلالی نائینی. تهران: ۱۳۵۰ شمسی» 
ص ۱ ۷. 


۴ سلطان طریقت 


جمت که تواند بود» هم از جمت و هم از روی مکان و هم‌از 
حیثیت زمان وهم از طریق صورت و هسم حیثیت جسمیت و 
تحیز وانتقال وتغیر وتأثیر و سایر جهاتی که لحاظ تعقل‌تواند 


بود.۱ 


آکرچه مشبپه صفات خلق را به.عق نسبت داده‌اند» بازهم جایی 
برای نز يه کذاشته و به‌نحوی جمع تشبیه و تنربه را کرده‌اند» چنانکه 
شهرستا نی پس ازاینکه تول داود خحواری را دربارة انتساب دسست‌جسمیت 
يەنحدا و اینکه او - جل‌جلاله - دارای گوشت وخون وجوارح واعضاءو 


دست وپا وسر وزبان وچشم و کوش است ازقول همين شخص می نو ید : 


جسم أشنت تهچون دیگر اجسام ولحمی است نه چون دیکر 
لحوم و دمی است نەچون دیکتر دماء و همچنین سایر صفات 
و آن حضرت به‌چیزی از مخلوقات نماند و جیزی مشابه او 


تتت ۳ 


معنی که‌ایشان جمع ميان تشبیه و تنزیه را تو صیه کر ده‌اند. دراینجانیز » 


مانند بسیاری از مباحث عرفانی» محی‌الدین بن‌عربی به‌منز له یکه‌تاز این 
میدان شناخته‌شده است» چه بحث جامع او در فصوصالحکم ( فص حکمة 


۱ همان کتاب» ص ۳۴-۵. 
۳ همان کتاب» ص ۱ ۷. 


سفر عاشق ‏ ۱۵۳ 


سبوحیه فی کلمة نوحیه) تقریباً درتمام آثار اخلاف او تأثی ر گذاشته است. 
حلاص کلام آبن‌عربی دراین‌خصوص این‌است که نه باید صرفاً مشبه‌بود 
و نه صرفاً منزه زیرا که هرگاه‌کسی خدا را تنزیه کند او را مقید کرده 
است و هرگاه او را تشبیه کند محدود کرده است. برای رهایی از این 
دو باید هم او را تشبیه کرد و هم تنزیه. همین معنی است که حافظ 
بیان کرده است آنجا که می‌گوید: 
گفتابکوی‌عشق هم این وهم آن‌کنند! 

قول این‌عربی دربارة مسأألهُ تنزیه و تشبیه تا کنون به‌عنوان تنها 
جواب عرفانی به این ماله شناخته شده است. اما يسك قرن پیش از 
محی‌الدین» خواجه احمد غزالی همین مسأله را بطرزی بدیع در کمال 
ایجاز ودر عین حال به نحوی زیبا و شاعرانه در سوانح پاسخ گفته است 
و بجای اینکه سخن از مقیدکردن ومحدود نمودن حق پیش کشد مسأله 
را از لحاظ ادراك عاشق بررسی کرده است. عاشق» از نظرمجدالدین» 
در بدایت عشق مشبه است» بدین معنی که موجوداتی غیر از معشوق را 
می‌بیند که صفتی از آنپا مانند معشوق است. این مطلب را غزالی ضمن 
حکایت مجنون چنین بیان می‌کند. 


تا بدایت عشق بود هر جا که مشابه آن حدیث بیند همه 
بدوست گیرد. مجنون چندین روز طعام نخورده بود. آهویی 
بدام او افتاد. اکرامش نمود و رها کرد. گفت از او چیزی 


۱ دیوانب حافظ» ص ۱۳۴ . 


۴ سلطان طریقت 
به لیلی‌می‌ماند. جفا شرط نیست (ف ۲۳). 


چنانکه‌ملاحظه می‌شود مجنون در این داستان مشبه است.آهویی 
را دیده و از مشاهدة چشم اوبه‌یاد چشم لیلی افتاده است. اما وی هنوز 
لیلی را ندیده است» نمی‌توانسته است ببیند» زیرا که هنوز دربدایت 
عشق است. اینجاست که فرفی میان نظر غزالی و رأی مشببه مشاهده 
می‌شود. دسته اخی رکسانی بودند که ازبرای‌خدا صفاتی‌انسانی قاثئل‌بودند 
ومی گفتندخحدانیز دارای روی وچشم و ابرو و لب ودهان و غیره است. 
این‌اعضاء وجوارح را به‌عدا نسبت می‌دادند. اما غزالی در مرتبۀ تشبیه 
سخن ازمشاهده صفات خدا نمی کند. در داستان مجنون اصلا صحبتی از 
چشم و ابروی‌لیلی به‌میان نیامده‌است. مجنون فقط آهویی را دیده‌است» 
اما با دیدن اوبیادلیلی‌افتاده‌است. چرا؟ زیرا که چشم اومانندلیلی است. 
این پاسخ حکایت دارد ازاینکه: اولا لیلی نیز دارای چشم است و ثانا 
چیزی‌غیر از لیلی‌مانند اوست. در بارة چشم لیلی بعداً سخن خواهیم گفت. 
در اینجا که بحث بر سرتشبیه است باید به همانندی چشم آهو با چشم 
لیلی بپردازيم. 

درقولی که از یکی از مشبمه نقل کردیم» دیدیم که با وجوداینکه 
برای خدا جسمیت و گوشت و خون و لب و دهان وچشم و گوش وغیره 
اثبات کرد باز او را تئزبه کرد و گفت این صفات در او مانند صفات 
مخلوقات نیست و تا کید کرد که «چیزی مشابه او نیست.»۱ اما غزالی 
در تشبیه درست خلاف این را می‌گوید. چیزی مشابه او هست و ادراله 


۱ این درست خلاف این قول داود خواری است که قبلا نقل کردیم: «و 
چیزی مشابه او نیست.» 


سفر عاشق ۱۵۵ 


این شباهت است که ادراك کننده را مشبه می‌سازد. بنابراین تشبیه از 
نظر غزالی چیزی است غير ازآنچه مشبهه ومتکلمین‌در نظر داشتند. 
درك کامل‌نظرغزالی‌دربارة تشبیه خودمستلزم شناخت نظراودربارة 
تنزیه است. اما پیش از اینکه وارد این مطلب شویم» لازم است ك 
نکتۀ دیگر را دربار؛ تشبیه ذکر کنیم. گفته شد که در مرحلة تشبیه 
عاشق هنوز در بدایت عشق است و معشوق را ندیده است. پس چطور 
توانسته است تشبیه کند؟ عاشقی که چیزی را به پار تشبیه می کند باید 
او را در آن حال ببیند و یا قبلا دیده باشد. پاسخ به این سژال را 
غر الی ھر جا ی تفیگ بیان کرد است» غافق فلا مرق راوید ان 
دیدار او.چنانکه پیش ازین شرح دادیم؛ در روز میثاق ودر ازل نصیب 
۱ روح گشته است. روح صورت معشوق را آن‌روز درآینۀخود دیده است 
و اینجا با مشاهد صفتی مشابه یکی از صفات او بیاد او می‌افتد. 
پس ازتشبیه عاشق‌به کمال‌میرسد وبه‌تنزیه راه‌می‌یابد. ثنزبه نیز 
ازنظرغزالی‌چیزی است غیر ازآنچه متکلمین بدان معتقد بودند. تنزیه 
برحسب تعریف منزه‌دانستن حق‌ازصفات خلق‌است. اما درنظرغزالی که‌با 
معرفت و ادراك تنزیه کننده سر و کار دارد تنزیه عبارت است از محو 
شدن اغیار از نظرگاه عاشق. در داستان مجنون ملاحظه کردیم که هر 
چند صریحاً دربارُ صفات لیلی و جوارح او سخنی به‌میان نیامده است» 
اما همینقد رکه مجنون در حق آهو می گوید «چیزی ازاو به‌لیلی‌می‌مانده 
خود اشاره می کند به‌اين که اعضاء یا عضو مشابه در لیلی هست. پس 
معشوق باید دارای صورت باشد. غزالی در جای دیگر حتی سخن از 
زلف و خال و خد و چشم و ابروی یار می‌کند و علم عاشق را به 


۵٩‏ سلطان طریقت 


اعضاء معشوق فراست عشق می‌خواند."برای اینکه فراست شناس بتواند 
به خوی شخص و حالات درونی او پی‌برد باید این اعضاء را ببیند. در 
فراست عشق نیز عاشق گاه چشم معشوق را می‌بیند وگاه ابروی او را و 
گاه عضوی دیگر را. در ابن مقام نظر عاشق دیگر به اغیار نیست» بلکه 
به چیزهایی است که به معشوق تعلق دارد. آهوی بیابان را پشت سر 
گذاشته و به معشوق نزديك شده است. چون غیری نیست؛ تشبیبی 
نمی‌تواند باشد. تشبیه اثبات غیر است. چون اغیار از نظر محو شد. 
عاشق منزه‌می‌شود. پس مجنون‌نشانه‌هایی از لیلی می‌بیند و در می‌یابد 
که هیچ چیز مانند اونیست. اینجاست که از تشبیه به تئزیه رفته است. 

هرچند که عاشق در این مقام نظر از اغیار بریده و با چیزی جز 
معشوق و آنچه بدو تعلق دارد کارندارد؛ از نظرمجدالدین هنوز به کمال 
وصال نرسیده است. هنوز عاشقی هست که به معشوق نظر افگنده است؛ 
یعنی هنوزاثری از دویی بجاست. کمالوصال دراتحاد است و اتحادهم در 
فنای عاشق‌می‌باشد. پس وجود عاشق درمقام تنزیه زحمت است و وصال 
مستلزم رفع این زحمت. این نکته را غزالی در جای دیکر رف ۳۹ با 
استفاده از تمثیل شمع و پروائه بیان کرده است. پروانه هنگامی که 
نزديك شعله آمد و به طواف آن پرداخت جز به اشراق آتش به‌چیزی 
نظر ندارد. در این حالت او منزه است. اما همینکه بتدریج به آتش 
نزديك شد و ناگپان خود را به سین شعله شمع زد و کار را یکسره‌کرد 
ولحظه‌ای بعدوجودش خاکستر شد» دیگر نه مشبهی می‌ماند و نه‌منزهی. 


۱ رجوع نید به صوافح» فصل ۳۸ 


سفر عاشق ۱۵۷ 


آنچه می‌ماند آتش است که درفضای بی کران وخالی خود می‌افروزد.۱ 


۶ مراب ادراك 


درضمن بحث دربارةمسألۀ تشبیه وتنزیه چندین بار اشاره شد که 
احمد غزالی این مسأله را از لحاظ شناسایی و ادراك عاشق بررسی می- 
کند» یعنی‌بازاء هرمقام؛ خواه مقام تشبیه باشد و خواه تنزیه و پا حتی 
ورای هر دو؛ غزالی به ادراکی‌خاص قایل است. علاوه براین» همانطور 
که قبلا ذ کر شد این مراتب ادراك با مراتب وجودیعنی مرتبه‌ایکه عاشق 
در بند خلق است و مرتبه‌ایکه قایم به خودی خود است و آنگاه که 
قیامش به معشوق خود است‌مطابقت دارد.ا کنون می‌خواهيم این مراتب 
را به تفصیل شرح دهیم و نظر مجدالدین را دربارة علم و ادراك باطنی 
رو حآنچنانکه درضمن فصول سوائح به‌آن اشاره شده است تحلی لکنیم. 

برای این منظور ما می‌توانیم الفاظی را که غزالی برای بیان 
تفاوت مرائب ادراك بکار می‌برد در نظر گیریم و معنی آنمپا را معلوم 
کنیم. اين الفاظ عبارت است‌از «وهم » و «علم» و «یافت». غزالی این 
الفاظ را بە‌معنی متداول آنها بکار نمی‌برد. نه از وهم قوهٌ واهمه اراده 
می‌کند و نه از علم ادراك کایات را. از آنجا که روح عاشق است؛ 


۱. مقاپسه کنید با داستان موسی و شبان در مثنوی مولانا جلال‌الدین 
(بعم‌حیح نیکاسن»؛ دفتردوم »ص ۳۴۰ تا۵ ۴ ۳). دراپتدای حال شبان مشبه‌است 
و موسی منزه. پس از خطاب حق موسی تشبیه و تنزیه را جمع می کند و پس از 
برخوردش با شبان ملاحظه می کند که او از هردو گذشته است. 


۱۵۸ سلطان طریقت 


ادراك او از هر نوع که باشد مربوط است به معشوق یعنی صورتی که 
از عشق درآینة روح اثبات می‌شود. ولذا ادراك او از هرگونه شائبه 
جسمانیت مبراست. منظور غزالی از وهم همان است که فلاسفه و حکما 
آنرا علم و شناساپی عقلی یاگاهی علم‌اليقین می‌گویند. عالم‌اين علم‌نه 
درآتش می‌سوزد و نه‌آنرا به‌چشم می‌بیند بلکه با دیدن دود پی به‌وجود 
آتش می‌برد.مجنون آهو را در صحرای وهم می‌بیند. او لیلی يا اعضاء 
او را نمی‌بیند. چندین روز است که طعام نخورده است» یعنی از روز 
میثاق که قوت مشاهده خورده است تا اکنون که در صحرای کون‌است 
معشوق را ندیده است و لذا گرسته یا طالب دیدار است. با دیدن آهو 
یعنی تجلی حسن در مرآت صنع بهیادآن بزم الست می‌افتد و چشم آهو 
را مشابه چشم یارمی‌داند. چون معشوق را نمی‌بیند و نظر بر غیردارد» 
پس دچار وهم است. 

پس از آنکه پیوند عاشق با خلق‌بریده شد و صورت غیرازنظرش 
محو گردید» نشانه‌هایی از خود معشوق را مشاهده می کند. مجنون 
صحرای وهم را پشت سر می‌ گذارد و به حرگاه لیلی نزديك می‌شود و 
آنگاه چیزهایی که به معشوق تعلق دارد مشاهده می کند و با آنہا انس 
می‌گیرد. غزالی ادراك عاشق رأ در این مرتبه علم می‌خواند. علت اینکه 
عاشق هنوز در برابر معشوق قرار نگرفته است این است که او تاب‌دیدن 
او را ندارد. هرگاه مجنون دربرابر لیلی قرار گیرد طولی نخواه دکشید 
که در جمال او محو می‌شود و فنا می‌گردد. با دیدن سایۂ لیلی مجنون 
بیپوش به خاك افتاد. با دیدن روی او جان خواهد باخت. این معنی را 
مجدالدین با استفاده از تمثیل شمع و پروانه نیز بیان می کند. پروانه 


سفر عاشق ۱۵٩‏ 


چون به حضور شمع آید از اشراق‌آن قوت می‌خورد و زمانی چندبه‌دور 
آن طواف می کند. در این حالت ازعین آتش فاصله دارد. حوردن‌قوت 
علم مستلزم دویی است: باید معشوقی باشد و عاشقی. شمعی باشد و 
پروانه‌ای. هرگاه پروانه به آتش ززديك ونزدیکتر شود وناگهان خودرابه 


آتش زند يك لحظه اوقوت عاشق می‌شود. 


پروانه که عاشق آتش آمد قوت او دردوری اشراق است.طلایة 
اشراق او را میزبانی کند و دعوت کند و او به پر همت خود 
در هوای طلب او پرواز عشق می‌زند. اما پرش چندان باید 
تا بدو رسد. چون بدو رسید نیز او را روشی نبود.روش آتش 
را بود در او. و او را نیز قوتی نبود. قوت آتش را بود. و 
این بز رگ سری است. يك نفس او معشوق خود گردد. کمال 
اه ان و امه وتات طرات عون آویرای ای 
است (ف٩۲).‏ 


مشاهدة تمامی صورت لیلی تسوسط مجنون هم يك لحظه بیش 
نخواهد پایید و در آن دم نیز مجنون نمی‌تواند آنرا كاملا ادراك کند. 
علت این امر ابن است که آنچه موجب می‌شود عاشق تمامی صورت 
معشوق را ببیند زیادت عشق است.اما عشق خود نوعی از مستی و سکر 
است وزیادت آن نیز درعین حال موجب زیادت سکر و نقصان هوشیاری 
عاشق می‌شود. پس ازدیاد عشق با نقصان هوشیاری نسبت مستقیم دارد 
ولذا عاشق نمی‌تواند تمامی روی معشوق را که در نتیجۀ کمال عشق ` 


۰ سللطان طریقت 


دست می‌دهد ادراك کند. این نکته را غزالی خود تصریح کرده می- 
نویسد: 


عشق نوعی ازسکراست که کمال او عاشق را از دیدن وادراك 
کمال معشوق مانع است. زیرا که عشق مسکری است درآلت 
ادراك و مانع است" از كمال ادراك رف ۴۷). 


همین مطلب را خواجه احمد در ضمن حکایت ذیل نیز بیان کرده 
است. در بغداد مردی بود که برزنی عاشق شده بود. خانه این مرد در 
يك سوی شهر و خان آن زن در سوی دیگر بود و میان ایشان رودی 
بود و آن مرد هرشب خود را به آب می‌زد و پیش معشوقه می‌رفت. 
چون عشق در آن مرد بکمال بود سرمای آب گزندی به‌وی نمی‌رساند و 
درضمن همین کمال عشق موجب شده بود که خالی را که در صورت 
معشوقه بود ادرالك نکند. تا اینکه يك شب نزد اورفت و ملتفت آن خال 
شد. ,رگفت که این خال او کجا آمد؟ او گفت که این خال مادر زاد 
است» اما تو امشب درآب منشین. چون در نشست بمرد از سرماء زیرا 
که با خود آمده بود تا خال می‌دیده (ف۴۸). 

از آنجاکه عشق این‌مرد مجازی است ننگی بیش نیست وعاقبت 
رو به‌نقصان می‌نهد و از همين رو علم او پس از عدم ادراك اوست. اما 
در عشق حقیقی علم عاشق برعدم ادرالك یا سکراو تقدم دارد. در حقیقت 
برای اینکه عاشق با مجنون بتواند تحمل دیدار معشوق را پکند باید 


۱ تذییرقرانت با رعایت نسخه بدلها, 


سنر عاشق ۱۰۱ 


ابتدا با سک کوی او یا خاك راهش انس گبرد» چنانکه در این حکایت 


آمده است : 


آورده‌اند که اهل قبیلهٌ مجنون‌گردآمدند وبه‌قوم لیلی گفتند: 
این مرد از عشق هلاك خواهد شد. چه زیان دارد ار یکبار 
دستوری باشد تا اولیلی را ببیند؟ گفتند: ما را از این معنی 
هیچ بخلی نیست» ولیکن مجنون تاب دیدار او ندارد.مجنون 
را بیاوردند و در حرگاه لیلی برگرفتند. هنوز سایۂ لیلی پیدا 
نگشته بود که مجنون را مجنون دربایست گفتن. برخاك در 
پست شد رف ۲۵). 


پست شدن مجنون برخاله در نشانه مقام کردن در مرئبهُ علم است. 
عاشق نمی‌تواندیکباره به‌حضور معشوق باریابد. علم او حودآماده شدن 
برای کار است. 

در مورد چیزهایی که به معشرق تعلق دارد و عاشق در مرتبۀ 
تنریه یا درمرتبةٌ عاشقی بعنی‌هنگام قیام خود بخودبا آنبا انس می گیرد 
درضمن حکایت مجنون گفته شده است : 


چون عشق به کمال رسد» کمال معشوق را داند و از اغیار 
او را شبهی نیابد و نتواندیافت. انسش از اغیار منقطم گردد 
الا از آنچه تعلق بدو دارد چون سک کوی دوست و خالاراهش 
و آنچه بدین ماند (ف ۲۳). 


۷ ساطان طریقت 


درتمثیلهای دیگ رکه غزالی‌بکار می‌برداین‌مطالب را بیشترتوضیح 
می‌دهد. مثلا" همانگونه که وهم راصحرای‌وهم‌می‌خواند» ساحت علم را 
ساحل‌علم نیز می گوید .حقیقت عشق‌دری‌است درصدف واین صدف درقعر 
دریاست و عاشق زمانی به علم می‌رسد که در ساحل دریا بایستدوامواج 
آنرا مشاهده کند. این بحر صورت معشوق است و عین عشق در قعرآن 
نهفته است. به تعبیری دیگر سلطان عشق «بحجب عز خود متعززاست» 
(ف ۳۷) و از چشم علم پوشیده است. 

عشق پوشیده است» هرگز کس ندیدستش عیان (ف ۳). 

بتابراین ذات و صفات او را نمی‌توان دانست. اما چون این حقیقت 
در صورت معشوقی ظبور کند موجی از آن پدیدار می‌شود و نکته‌ای 
در لوح دل ثبت می‌شود که نشان از آن حقیقت دارد. اثبات این‌نکته‌ها 
را در لوح دل غزالی عالم خیال می‌نامد. عاشق با دیدۀ علم در لوح دل 
یا در عالم خیال نشانی از معشوق را مشاهده می کند. این نشان‌گاه‌زلف 
است و گاه قد» گاه حال است و گاه خد. گاه ابروست و گاه خنده است 
و گاه غمزه. مشاهده و مطالعة این نشانپاست که غزالی فراست عشق 
می‌خواند و می‌نویسد» «هريك از این نشانها در راه فراست عشق طلب 
روحانی با جسمانی يا علتی بیان کند. زیرا که عشق را در هر پرده از 
پرده‌های درون نشانی است و این معانی نشان اوست در پردۀ خیال» 
(ف۳۸). 

اگر چه عالم خیال یا ساحت علم برتراز صحرای وهم است» 
باز از نظر غزالی كمال ادراك نیست. عاشق هنوز باید به مرتبۀ بالاتری 
از ادراك برود» همچنانکه از حیث وجود می‌بایست از مرتبهٌ عاشقی به 


سفر عاثق ۱٩۳‏ 


مرتبهٌ معشوقی برود و مویی شود در زلف او و از تشبیه و تنزیه هر دو 
بگذرد. ازاینجاست که غزالی‌عاشق را در عالم خیال پا ساحل علم هنوز 
در بدایت عشق‌می‌داند» چه در علم هنوز جدایی عاشق از معشوق هست 
و فراق نیز بدایت کاراست نه کمال آن. از این‌رو غزالی می‌نویسد: 
وتا بدایت عشق بود در فراق‌قوت از خیال بود و آن مطالعهً دید علم 
است صورتی را که در درون مثبت شده است» (ف۹٩۲).‏ این صورت» 
همچنانکه گفته‌شد؛ برلوح دل ثبت شده است. چون عشق به کمالرسد 
این صورت از روی لوح دل به‌درون می‌رود یا به قول غزالی به‌درون 
پرد سر می‌رود» و درآنصورت دیدۀ علم نمی‌تواند آنرا ببیند. در این 
حالت‌علم نیست؛ زیرا علم مستلزم دوبی است و در این حالت اثری از 
دویی نیست. عاشق خود را فدای معشوق کرده است. 

این حالت یگانگی و اتحاد را مجدالدین وصال می‌خواند و می- 
نویس دکه «اين نقطه ازعلم‌متواری است» (ف۶۳). .اما باز عشق ازنوعی 
ادراك بی‌نصیب نیست؛ نهایت آنکه قوت او از خود اوست رو ازبیرون 
کاری ندارده رف ۶۳). این نوع ادراك را مجدالدین یافت سی‌نامد» 
چنانکه می‌نویسد: 


چون [آن صورت خیالی] دردرون رفت» ظاهر علم نقد درون 
سررا نتواند یافت. پس یافت هست اما از یافت خبر نیست» 
که همه عین کاراست» و مگر «العجزعن درك الادراك ادراك» 
اشارت به‌چیزی بود از این جنس (ف .)۲۹٩‏ 


۴ سلطان طریقت 


برای توضیح این مطلب مجدالدین از دوتمثیل استفاده می‌کند. 
یکبار از تمثیل در و بحر وساحل دریا ويك‌باراز تمثیل شمح و پروانه. 
با توجه به‌تمثیل نخست غزالی می‌گوید چون عاشق ساحل علم را ترك 
گوید وخود را در دریا افگند از فرط نزدیکی‌نمی‌تواند آب را و امواج 
دریا را ببیند. در این حالت علم در دریا غرق ميشود و یقینی که‌متلازم 
علم است با آن از میان رفته جای خود را به ظن یا گمان می‌دهد. این 
نکته را حواجه د رکمال ایجاز چنین بیان می کند: 


هو ملد رور ی کیان کرد اوه رزوی 
متواری برآید تا در لباس وظننت ۱ بدر گاه تعزر این حدیث 


بدین چنین کاری بود رف ۴). 


این گمان» چنانکه ملاحظه میشود» مسبوق بریقین است وباظن 

پا گمانی که عاشق پیش ازرسیدن به یقین علمی داشت فرق دارد. برتری 
یقین ازگمان نخستین محتاج به توضیح نیست. آنچه توضیح می‌خواهد 
گمانی ثانی است که در حق آن تلویحاً گفته شده است که از یقین 
علمی برتراست. در اینجا غزالی نکن دقیقی را دربارۂ حالات نفسانی 
پا قلبی انسان در مراحل مختلف ادراك بیان می‌کند. از نظر او با یقین 
علمی عاشق هنوز می‌تواند درمقام انکار برآید» چنانکه قرآن جحد و 
انکار را با یقین در این آیه جمع کرده است: «وجحدوابها و استیقنتها 


.۰ آشاره است به ای ۲۰ از سوره الحاقه: انی ظلنت انی ملاق حسابیه. 


سر عاشق ۱5۵ 


انفسهم »۲ ریعنی منکر شدند بدان و نفسپایشان بدان یقین داشتند). اما 
باظنی که ورای علم است وپس از غرقه شدن علم پدیدمی‌آید نمی‌توان 
جحد کرد. ظن اخیر در حقیقت طمأنینه ایست که حضرت ابراهیم عليه 
السلام طالب‌رسیدن بدان بود. وقتی ابراهیم از پروردگار خود خواست 
تا به او نشان دهد چگونه مرده را زنده می‌گرداند» خطاب آمد «اولم 
تژمن »؟ آیا ایمان نداری» یا بتفسیر غزالی» آیا دراین مورد یفین‌نداری؟ 
و ابراهیم در پاسخ‌گفت: «بلی» ولکن لیطمثن قلبی»»" یعنی آن یقین 
علمی هست» ولیکن میخواهم به طمانینة دل برسم. تفاوت این یقین و 
ظن در حبر ی که دربارة احمد غزالی نقل کرده‌اند" بوضوح دیده‌می‌شود: 


درمجلس‌وعظ از اوپرسیدند (چگونه بود که) علی» رضی‌الّه 
تعالی عنه وکرم وجپه فرمود: ولو کشف الفطاء ما ازددت 
یعیناًه «راگر پرده رابرگیرند یقین من‌زیاده نگردد) وحال آنکه 
حضرت ابراهیم علیه‌الصلوة و السلام گفت: «ارنی کیف‌تحی 
الموتی.قال : او لم تمن #قال بلسی ولکنلیطمثن قلبی» «بنمای 
مراکه‌چگونه مردگان را زنده‌می‌کنی. گفت آیا ایمان نداری؟ 
گفت آری ولکن میخواهم تا دلم بیارامد). 


در این‌جا سائل مقام حضرت ابراهیم را بالاتر از مقام علی می‌داند» و 
چیزی که برای او ماله است این‌است که چطور حضرت علی؛ با هر 
۱ النمل آیه ۱۴. 


۲ ابقر آیه ۲۰۰. 
۴ رجوع کنید به طبقاتالشافیه ٤‏ ج ص ۰٩۱‏ 


٩‏ سلطان طریقت 


کس که گویندۂ آن سخن بوده» ادعا کرده است که یقین او با کنار 
رفتن پرده زیادتر نمی‌شود» ولی‌ابراهیم هنوز خواستار آرامش دل بودا. 
در پاسخ به این مسأله غزالی می‌گوید: «با یقین ممکن است جحد بسا 
انکار کرد ولیکن باطمانینه نمیتوان چنین کرده و سپس از فرآن شاهد 
آورده آیه‌ای راکه قبلا در توضیح این مطلب نقل کردیم ذکر می‌کند. 
دراین پاسخ غزالی اشاره‌کرده اس ت که ورای یقین چیزی‌هست که‌ارزنده‌تر 
از یقین است و این همان ظن است. 

در عبارت اخیری که از سوانح نقل شد» غزالی گفت باظنی که 
مسبوق بریقین است عاشق می‌تواند ربه‌درگاه تعزز این حدیث گذریابد.» 
منظور این است که ظن واسطه‌ابست که عاشق را به مقصود می‌رساند. 
پس کسی که به چنین ظنی دست یافته باشد به خدای خود متصل شده 
است. و فالعبدمتصل بالظل و الفن‌متصل‌بالرب» (ف۴). بنده متصل بهظن 
است و ظن متصل به پروردگار. ظن یاگمان غواص دریای حقیقت است. 
ابراهیم نیز به این مطلب واقف بود که خواست از یقین دست بشوید و 
همراه این ظن به صدف رسد و گوهر مقصود را بسدکف آرد يا به‌درون 
صدف رود و با آن گوهر هم آغوش شود و بیارامد. 

تمثیل دیگر ی که مجدالدین بکارمی‌برد این است که رادراك بلا 


a 


ادراك» را بەذوق پروانه‌درهنگام سوختن د رآتش شمع مانند م یکند. پیش 


۱ این سژال تا حدودی شبیه است به سژالی که گویند شمس تبریزی 
از مولانا جلال الدین دربارذبر تری مقام پیغمبر(ص)از مقام بایزید بسطامی کرد 
واینکه چراحضرت فرمود«ما عرفنالك...»و بايزید گفت «سبحانی». رجو ع کنيدبه 
هلاقب العارذیرم تالیف شمس‌الدین احمد الافلاکی. با تصحیحات تحسین یازیجی. 
جلد دوم آنقره: ۰۱۹۱ صص ٦۱۸-۹‏ . 


سفر عاشق ۱۱۷ 


ازاینکه پروانه خود را به آتش زند از پرتو نور شمع قوت می‌خورد» 
همچنانکه عاشق در ساحل دریا قوت علم می‌خورد. اما وقتی در آتش 
رفت اوست که يك‌دم قو تآتش می‌شود. وپس ازآنکه وجودش خاکستر 
شد آنچه می‌ماند آتش است وبس» همانگونه که وقتی عاشق در دریا 
غرقه شد آنچه می‌ماند درباست و امواج آن. با خاکستر شدن وجود 
پروان‌حتی ذوق اونیز از میان می‌رود. آتش‌عشق دویی عاشقی ومعشوقی 
را می‌سوزاند وجای آن یگانگی حقیقت عشق می‌نشیند. در آن حالت 
است که میتوان‌گفت ادراك هست اما ادراك ادراك نیست» يا به‌عبارت 
دیکر «یافت هست اما ازات ی یک که هتة ین او است مرت 
۳۹ 


۷ بلای عشق ودره عاشق 


شرح تعالیم عسرفانی خواجه احمد در موانح بدون یادی از 
روانشناسی عاشقانۀ او نه‌تنبا ناقص است بلکه همچنین موجب می‌شود 
قسمت حیاتی تعالیم غزالی که منبع شور و حال سخنان اوست از نظر 
پوشیده ماند. این روانشناسی در واقع چیزی جز وصف حالات عاشق 
در راه نیست شدن از خود و هست شدن به‌معشوق نیست. 

همانطو رکه قبلاگفته شدمقصدنهایی سفرروح وصال واتحاد است 
که جز از طریق فنا شدن وجود عاشق در معشوق ممکن نیست. اما این 
نیستی و فناکار سهلی نیست. این راه راهی است پرخطر و مپیب توأم 


۸ سلطان طریقت 


با درد و رنج که بالرزه دل و هیبت‌جان طی می‌شود. بیابانی است.بقول 
غزالی» بی‌بایان و در آن دریاهایی است زرف که عمقشان را نبایت 
نیست و کوهپایی است بلند که بلندیشان را غایت نیست. و چون مرغ 
روح پای از آشیانه بدر نهد و در هوای دوست به‌پرواز درآید آسیای 
بلا بر سرش بگردانند وبسا که پایش درکنج دام فسرو شود!. خلاصه 
آنکه هرکس قدم در این راه نهد خود را بدست خویشتن در مپلکه 
انداخته و گرفتار بلاساخته است. 
یکی از علل اساسی رنج و مصیبت عاشق در راه عشق این است 
که معشوق خصم او و خوامان‌جان اوست. قبلا" گنته شد" که صفات 
عاشق و معشوق ضد یکدیگراست. در حالی که معشوق بی‌نیاز از عاشق 
در آسمان تعرز و کبریاست؛ عاشق نیازمند به معشوق و در زمین مذلت 
وخواری است.وجون ظپور صفاتمعشوق موقوف به‌ظپور صفات عاشق 
است» پس‌عاشق هرچه فقیرتر و نیازمندتر و عاجزتر وخوارتر و بیچاره‌ثر 
شودناز وعزت و کبربایی معشوق بیشترظاهرمی گردد. په تعبیردیگرمی‌توان 
گفت که عاشق هیزمی است که هرچه بیشتر طعمه آتش شود شعلةآتش 
معشوق بیشتر می‌گردد. 
بناب رآنچه گفته شد عاشق قوت معشوق است»› واین درست خلاف 
تصوری اس ت که ما معمولا" ازنسبت يك عاشق و معشوق داریم . ماگمان 
می‌کنیم که معشوق ازبهر عاشق است واین عاشق است که از او کام می- 
جوید و سرانجام در او تصرف می کند. اما در تصوف, از جمله مکتب 


۱ رجوع شود به داستای «رغاین» ص ۰۲۷ 
۲ درصفحات ۱۳۸-4 


سفر عاشق ۱۹۹۵ 


احمد غزالی» این فکر خطای محض لغاش که معشوق را از بهر 
خود خواهد درحقیقت عاشق خود است. عاشق حقیقی کسی‌است که خود 
را برای فداکردن آماده ا باشد. این در اصل کاری است که عشق 
خود با عاشق می کند و او را تسلیم معشوق می‌گرداند. از اینجاست که 
خواجه می‌نویسد: وحقیقت عشق چون پیدا شود عاشق قوت معشوق‌آید 
نه‌معشوق قوت عاشق» (ف ۳۹) و به‌دنبال آن می‌گوید حتی «اکر ممکن 
بودی که عاشق ازمعشوق قوت توانستی‌خورد مگر درحوصله دل بودی؟» 
(ف ۴۰). عاشق گنجایش آن را نداردکه حتی یك سر مو از معشوق را 
درخود مأوا دهد درحالیکه همه وجود عاشق همچون تارمویی می‌تواند 
باشد در زلف معشوق. 
از ب سکه کشیده‌ام ز زلف تو ستم 
مویی گشتم از آن دو زلفین بخم۲ 
موی شد در زلف معشوق»› همانطو رکه در بیت بالا بیان شده 
است» نتیجه ستم یا جفایی است که معشوق با عاشق می‌کند. ازدیاد و 
شدت عشق در عاشق موقوف به جفایی اس ت که معشوق در حق او روا 
می‌دارد وهرچه این جفا کاری بیشتر شود شعله آتش عشق درعاشق بیشتر 
می‌گردد. چون عشق به کمال رسد معشوق یکپارچه بلا می‌شود و دمار 
از روزگار عاشق پیچاره بر می‌آورد. از اینجاست که غزالی می‌نویسد: 
«نشا نکمال‌عشق آنست که‌معشوق بلای‌عاشق گردده (ف۵۹). در این‌حالت 
معشوق خصم عاشق است که کمر به هلاك او بسته وخواهان فنای اوست. 
می‌خواه که عاشق نباشد وتنها او باشد. بنابراین» میان عاشق ومعشوق 


۱ سوالح؛ فصل ۰۱٩‏ 


۰ سلطان طریقت 


برخلاف تصور معمول آشنایی ویاری نیست؛ بلکه برعکس خصومت و 
بیگانگی است. در نتیجهُ کمال عشق این بیگانگی بیشتر می‌شود و لذا 
غزالی می‌نویسد: «هر زمان عاشق و معشوق از یکدیگر بیگانه‌تر باشند. 
هرچند عشق به کمالتر بود بیگانگی بیشتر بوده (ف۶۰). 
در اینجا ما صفت عاشق‌خواری را به معشوق نسبت داده‌ایم» اما 
در حقیقت اصل و منشاً این صفت معشوق درخود عشق است. عشق خود 
بلایی است‌شانمانسو ز که دروهلۀ اول دشمن جان عاشق است. «عشق‌مردم 
خوار است. اومردمی بخورد وهیچ‌باقی نگذارده(ف۳۵).می‌خواهد.عاشق 
را آنچنان به‌ملاکت رساند که هیچ‌اثری از وی باقی نماند. از اینجاست 
که غزالیمکررا عشق را بلا خوانده می‌گوید هر که مبتلای‌آن شود دچار 
درد و رنج می‌گردد. «عشق بحقیقت بلاست وانس و راحت دراو غریب 
و عاریت است» (ف ۱۶). ممکن است گاهی‌احساس راحت به‌عاشق دست 
دهد» اما این راحت اصلی نیست بلکه عاریتی است. این رنج است که 
در عشق اصل و ریشه‌ای دارد نه‌آسایش و انس. به عبارت دیگر رنج و 
درد از لوازم عاشتی است؛ همین که روح عاشق شد با درد و اندوه وبلا 
و رنج هم آغوش می‌شود. 
دردی که عاشق در عشق متحمل می‌شود چکونه پیدا می‌شود؟ به 
عقيدة غزالی‌این درد زايیدة کمال عشق است؛ يا به‌عبارت دقیقتر زاییدۀ 
کمال جمال معشوقی درکمال دولت عشق» چنانکه در نامه‌ای به عین- 
القضات می‌نویسد: « کمال‌جمال موجب‌درد است درکمال دولت عشق.»۱ 
وقتی عشق در عاشق به‌ کمال رسد جمال معشوقی نیز برای او به کمال 


۱ عکائیات. ص ۰۱۲ 


سفر عاشق ۱۷۱ 


می‌رسد و همین کمال جمال موجب درد می‌شود. 

در اپنجا بايد دانست که این درد چیزی نیست که عاشق ازآن 
گزیدان پاش بلکه طالب آن اس اه واش عاق نبت به درد 
و اندوه در مراحل مختلف فرق دارد. در ابتداکه هنوز درعشق خام أست 
از دیدن جفای معشوق ناله وبانگ وخروش و زاری سرمی‌دهد» اما چون 
در عشق پخته شد و درد او افزایش یافت از ناله ا وکاسته می‌گردد» 
چنانکه با ازدیاد آتش دودکمتر می‌شود» تااینکه سرانجام با رنج ودرد 
عشق خو می گیرد وتن به بلا می‌سپارد ومی‌گوید رف ۱۶): 

پلاست عشق» منم کز بلا نپرهیزم 

چوعشق خفته بود من شوم برانگیزم 
مرا رفیقان گویند کز بلا پرهیز 
بلا دل است من از دل چگونه پرهیزم 

در این مرحله عاشق به استثبال بلا و درد می‌رود چون می‌داند که 
بلا همراه قرب است وآن درد هم زاییدۀ کمال جمال است» جمالی که 
عاشق از پرتو این قرب شاهد آن‌گشته است. این دو نکته یعنی بلا ودرد 
راکه بی‌ارتباط با یکدیگر نیست باید تا اندازه‌ای بیشتر توضیح دهیم . 

ازنظرصوفیه. به طو رکلی» بلاچیزی نیست که سالك از آن پرهیز 
کند بلکه باید جویای آن باشد. چنانکه از قول شبلی نقل کرده‌اند که 
گفت: «بار خدایا» همه کس ترا از بهر لطف و راحت می‌جویند ومن ترا 
از بهر بلا می‌جویم .»۱ علت این امر این است که بلاچیزی است که ایمان 
ممن را باآن می‌آزمایند و در این مورد صوفیه به‌گفتار پیغمبر (ص) 


۱ شکمپیدات»ص ۴۳۲ ۲. 


۲ سلطان طریقت 


استناد کرده‌اند که فرمود :«ان‌اللهیجرب المومنین بالبلاه کما يجرب احدکم 
الذهب بالنار.» یعنی خدا مومنان را با بلا می‌آزماید همچنانکه یکی 
از شما زر را بابوتة آتش می آزماید. بلا را دراینجا نباید باعذاب اشتباه 
کرد. این نکته را عین‌القضات همدانی بخوبی توضیح داده است. بلا 
نصیب دل است» درحالیکه عذاب نصیب تن. وهرچه برتن آید آن عذاب 
باشد» و هرچه بر دل آید آن بلا باشد۱. درحالی که عذاب بعد است»› 
بلامتلازم با قرب است وبه‌قول عین‌التضات «نشان ولا» دارد ومخصوص 
اولیاست". پس هرقدر بلا زیادتر شود عاشق به مقصود نزدیکتر می‌شود 
وچون این بلا نصیب دل است با افزايش آن دل بیشتر رنگ بلا به خود 
می گیرد» تا جایی که «مومن چندان بلاکشد که عین بلا شود وبلا عين او 
شود.)۳ در واقع دل مؤمن یا عاشق است که عین بلامی‌گردد» چنانکه در 
مصراع آغر از رباعی اخیربیان شده است. 

با توجه به مطلبی که گفته شد. معنی‌حکایت ذیل که ابن‌جوزی به 
منظورشماتت کردن ازخواجه احمدازقول اونق لکرده آست‌روشن می‌شود. 


حضرت‌موسی علیه السلام گفت : «ربی ارنی» (پروردگارا؛ خود 

را به‌من بنما). در پاسخ به او کفته شد: «لن‌ترانی» (ه ر گز مرا 

نخواهی‌دید). موسی‌گفت: این‌شآن تو است که آدم‌را برگزیدی 

و روسیاهش کردی و از بهشت براندی و مرا هم به کوه طور 
۱ همان کتاب ص ۰۲۴۳ 


۲ هیاد‌کتاب ص ۴۴ ۰۲ 
۳ هماد‌کتاب» ص ۴ ۴ ۲. 


سفر عاشق ۱۷۳ 


فرا می‌خوانی و دشمنان را به خرابی من شادکام می‌کنی. این 
است عمل تو با نیکان پس با دشمنان چه خواهی کرد؟۱ 


در یتنا فاه موس کا کی کد و ای کی از کر رل 
نشانة خامی است. ناله و زاری عاشق و شکایت او از جفای معشوق در 
اوائل عشق است. وفتی عاشق در عاشقی پخته شود هيچيك از ایشها در 
او نخواهد بود. پس اگرموسی به کمال عشق رسیده بود شکایتی نمی کرد 
چیزی در پاسخ بلن‌ترانی» نمی‌گفت» بلکه حتی تقاضای دیدار هم نمی- 
ک فو ا اور گر فان باه کر دتم بای ای بوذ 
که کته بو و را دا باه واوا و عرد و کا 
آنچه در حق دشمنان میکند فرستادن عذاب است. عاشق نیز اگر این 
معنی را بداند» بعنی به مقامی رسیده باش د که بتواند آنرا ادراكکند» از 
بلا و درد نخواهد گریخت بلکه به استقبال آن خواهد شتافت. 

در مورد درد و استقبال عاشق از آن غزالی خود بیشتر داد سخن 
داده است. دراینجا باید این معنی را با استفاده ازیکی از مفاخیم بسیار 
مهم در تصوف یعنی مفهوم همت شرح داد» زیر که همت و درد وعشق 
با عم يك نوع رابطه مستقیم دارند. توضیح آنکه هرقدر عشق در عاشق 
کاملتر شود همت او بلندتر می‌شود. بلند همتی عاشق بدین معنی است 
که او جمال معشوق را در صورت کمال آن می‌طلبد. از اینجاست که 


۰۲۹۴ لسایدالمیزان» ج ۰۱ ص‎ . ۲۹٣۱ ص‎ ۰٩ المننظ؛ ج‎ ١ 
چنانکه در این حدیث آمده است + «البلاء موکل پالافییاء ثمالاولیاء‎ ¥ 
).۲ ثم‌الامثل‌فالامفل (احیاءعلوم لدیین» کتاب التوبه» كيفية توز عالدرجات» رتبه‎ 


۷۴ سلطان طریقت 


خواجه می‌نویسد: «عشق راهمتی است که او (یعنی‌عاشق) معشوق‌متعالی 
صفت خواهد. پس هر معشوق که در دام وصال تواند افتاد به معشوقی 
نپسندد» (ف۶۴). رابطةٌ همت ودرد نیزچنان است که هرچه‌همت بلندتر 
شود دردسر عاشق بیشتر می‌شود وتا زمانی که معشوق اوکمال جمال را 
به او بنماید این درد باقی است. دراینجا غزالی به قول شیخ ابوالحسن 
خرقانی در این حصوص اشاره می‌کندا که گفت : وای خداء مرا از تو 
دردی بادید ر = پدید) آمده است واز تو دردی دارم که تا خداوندی 
تو برجای باشد درد من بر جای باشد.»۲ ابلیس نی زکه به لعشت وحرمان 
مبتلاگشت به عقیدۀ خواجه احمد چوب بلند همتی خویش را خورد واز 
آن ناراضی نبود. همتی که در ممکنات باشد عالی نیست؟. معشوقی که 
از آب وکل سرشته شده بود نمی‌توانست مورد پسند ابلیس واقع شود. 
همت بلند او خوامان کمال جمال‌وعزت ازمعشوق مطلق بود. این‌مطلب 
را غزالی با عبارات ذیل که قبلا“ هم نقل شده بیان‌کرده است : «چون با 
ابلیس گفتند: وان عليك لعنتی» گفت: فبعزتك. یعنی من خود از تو این 
تعرز دوست دارم که ترا هیچ کس دروا نبود و در حورد نبود. اگر ترا 
چیزی در خورد بودی آنگه نه کمال بودی در عزت» (ف .)۶٩‏ 

در اینجا باید مت کرشد که درد و رنجی که عاشق براث رکمال عشق 
متحمل می‌شود با درد و رنج خلق‌الله فرق دارد. البته به يك معنی همه 
موجودات عالم طالب پاراند و به درد عشق مبتلاه چنانکه از قول یکی 


۱ . رجوع شود به مکاتبات» ص ۰۱۲ 
۲ لمیدات»ص ۲۳۴ 
۳ رجوع شود به مکائبات» ص ۱۳ . 


سفر عاشق ۱۷۵ 


از بزرگان صوفیه نقل کرده‌اندکه گفت: «اگر سین کمصرین مورچه را 
بشکافی» چندانی حزن عشق خدا از سین او به‌در آید که جہانی را پر 
گرداند.:۱ اما بلای‌عشق» همانطور که گفته شد» چیزی است که به‌عده‌ای 
خاص عنایت شده است و درد و رنجی که درنتیجه آن متحمل می‌شوند 
کاملا" استثنایی است. درد خاق و رنجی که ایشان در زندگانی می‌برند 
از برای ناکامی است. برای اثبات ودوام وجود خود به‌چیزهایی احتیاج 
دارند و چون دست ایشان کوتاه است رنج می‌برند. اما علت مصیبت 
عاشق درست خلاف این است. او از وجود خویش در رنج است. چون 
عاشق شده است» وجود خود را زیادی می‌بیند» يا به تعبیر غزالی" از 
وجود خود زحمت می‌بیند. مراد از زحمت در اینجا انبوهی و ازدحام 
است. یعنی وجود برای عاشق انبوهی و ازدحام تولید م ی‌کند. در این 
حال است که فریاد برمی آورد: 
در عشق تو انبه است تنهایی من (ف ۲۳). 
ممکن است گمان شودکه همه مشکلات برسر وجود عاشق است و 
اوست که باید بساط مپر؛ٌ قپر عشق باشد؛ اما از نظر غزالی» چنانکه 
قبلا" نی زگفته شد» نه فقط وجود عاشق بلکه معشوق هم غیر است و با 
وجود او توحید تحقق نمی‌پابد. بنابراین» عشق ندفقط درپی محو وجود 
عاشق‌است بلکه خواهان برانداختن هرگونه آثار دویی است. تا زمانی که 
این دویی هست؛ تخاصم‌وجود دارد؛ یعنی هم معشوق خصم عاشق است 
و هم‌عاشق خصم معشوق؛ و وجود هر دو آنها سوجب زحمت. وقتی کار 


۱ قمییدات» ص ۴۲ ۲. 
۲ در سوانح»فصول ۲۳ و۵۵. 


۹ سلطان طریقت 


به آخر رسد دشمنی آنچنان غلبه می‌کند که عشق به هلاك عاشق ومعشوق 
هردو قیام می‌کند. 
ولیکن هوا چون‌به‌فایت رسد شود دوستی سربه‌سر دشمنی! 
دراین مقام عشق زهری است کشنده که پس از هلاك عاشق درصدد 
- محو صورت معشوقی برمی آید. به‌همین جمت‌است که در ابتدای سوانح 
در وصف عشق می‌گوید: «گاه زهرناب بود درکام قبر وقت تا خود 
کرا گزاید و کرا هلال کنده رف ۳). هلاك این دو به دست عشق بازگشت 
عشق به‌سوی عدم است‌که در اولین رباعی در فصل‌اول سوانح بدان اشاره 
شده است و یا به تعبیر دیگر برخاستن عوارض اشتقاقات عشق است» 
چنانکه در عبارت ذیل آمده: 


هم او عاشق وهم او معشوق وهم او عشق» که اشتقاق عاشق 
باز با یگانگی حقیقت خود افتاد (ف ۴). 


بدین ترتیب سفر عاشق به‌یگانگی حقیقت عشق یعنی لفط توحید 
می‌انجامد. ازاین رو عاشق رامی‌توان مسافر راه توحید دانست. اصطلاح 
توحید را هرچند که غزالی در سوانح نیز به کار می‌برد؛ در واقع بیشتر به 
آن قسمت ازتصوف اوکه متأثر ازتعالیم «ارباب توحید» یعنی صوفیان 
بغداد است مربوط می‌شود. این قسمت از عقاید خود را غزالی درکتاب 
دیگرخود النجرید فی‌کلمة التوحید با زگ و کرده است» وما در فصل بعدسعی 
خواهيم کرد تا مسائل اصلی آن را شرح دهیم . 


فصل هنتم 


راه تو حید 
۱ مقدمه: توحید و علم, ۲ از عالم عدل به عالم فضل. 
۳ از لااله به الاالنه. ۴ درجات ایمان وعالمهای درون. 


.١‏ مقدمه: توحید وعلم 


اگر ما به فرض می‌توانستیم از احمد غزالی بپرسیم که در نظر 
او شریعت و طریقت و بطو رکلی هدف اصلی دین اسلام چیست و از او 
بخواهیم که با د و کلمه به ما پاسخ گوبد این د و کلمه چه می‌تسوانست 
باشد؟ شاید در بادی نظر یافتن‌این د و کلمه مشکل باشد. لکن اگر حوب 
دقت کنیم خواهیم دید که برعکس چندان مشکل هم نیست. دراین جست 
وجو بی‌گمان ابتدا باید سراغ اصول دین رفت. نخستین اصل و در 
حقیقت اصل همةٌ اصول در دین اسلام توحید است. این کلمه و یاکلماتی 
که باآن هم ریشه ویا هم معني باشد. مانند وحدانیت یا یگانگی» می- 
تواند یکی ازآن دوکلمه باشد. و اما یافتن کلمة دوم قدری دشوارتر 
است. برای این‌منظور باید حصوصیت اصلی دين اسلام را درنظر‌گرفت. 


۷۸ سلطان طریقت 


این حصوصیت همانا علم پا معرفت است. علم مفپومی است که بنای 
اسلام و فرهنگ آن برآن بناشده است.۱ مراد از علم در اینجا معنی عام 
لفظ است» یعنی هرگونه آگاهی و ادراك» از نازلترین مسرتبه که ادراله 
حسی است‌گرفته تا بالاترین مرتبه که‌علم المی به‌ذات خودش باشد. پس 
پاسخ غزالی به سژال فرضی ما «علم به توحید» یا «شناخت یگانگی» و 
با چیزی به همین معنی خواهد بود. 

پاسخ فوق براستی ی‌توانست از زبان هرعارف یاصوفی مسلمان 
دیگر بیرون آید» چه به عقیدۀ هم صوفیان در دار وجود يك حقیقت 
بیش نیست واب ن کثرت مشبود امری است مسوهوم که براثر شناخت و 
معرفت مرتفع شده جای آن را توحید می‌گیرد. سفر معنوی یا روحانی 
انسان هم چیزی جز رفتن ا زکثرت موهوم به وحدت حقیقی یا از نکرت 
به معرفت و سرانجام ویافت» توحید نیست. اما این که پاسخ فوق را در 
دهان احمد غزالی گذاشتیم بدین جپت بودکه خواجه احمد توجه خاصی 
به‌این مطلب کرده ودر کتاب التجرید فی‌كلمة التوحید سعی کرده‌است کیفیت 
شناخت توحیدوخصوصیات کسانیرا که برای‌شناخت توحیدجهد می کنند 
شرح دهد. 

در عنوان کتاب التجرید به‌جای توحید وکلم توحیده آمده واین 
نکته خود قابل تأمل است. کلمه چیزی است که شنیده می‌شود و شنوابی 
مدخل علم یاء به قول یکی از مشایخ"» اول علم است. منظور از كلم 

٩‏ این مرضوعی است که فر انتزروزنتال سعی کر ده است در کتاب محققانه 


و سودمند خودبه‌نام اطمطاوصهت :۲ Knowledge‏ رلیدن: ۰ ۱۹۷)ثابت کند. 
۲ سفیان‌بن عیینه, رجوع کنید به عوارفالمعارف؛ص ۲۷. 


راه توحید ۱۷۵ 


توحید صرفاً لفظ یا صوت لاله‌الاالنیست بلکه تمامی‌معنای آن است که 
غرالی آن را با «علم توحیده یکی می‌داند. همین کلمه است که به عقیدۀ 
خواجه‌درقر آن از آن به‌عنوان «الكلمة الطیبه»» «الکلم الطیب»» والقول 
السدیده» «القول الصواب»» ركلمة التقوی»» وکلمة سوآء» و «دعوة 
الحق» یاد شده است" . علاوه براین» کلم توحید حصن الہی است که هر 
کس درآن متحصن شود از عذاب خداوند ایمن می‌باشد چنانکه حضرت 
محمدمصطفی (ص) از زبان حق‌فرمود: «لااله الاحصتی فمن دحل حصنی 
امن من عذابی.» پناه گرفتن در پناهگاه استوار خداوند ذکر کلم توحید 
است» اما نه فقط ذکر زبانی‌بلکه قلب انسان و روح وسر او و خلاصه 
همه وجود او باید بدان مشغول باشد. از اینجاست که اهمیت ذکر در 
تصوف معلوم می‌شود. چه ذک کلم توحیدگام برداشتن در راه توحید و 
پا عالم شدن یا عارف شدن بدان است. پس طی طریق معنوی انسان را 
نیز می‌توان با تحلیل کلم لاالهالاالله که کلمة توحیداست شرح داد. این 
در واقع کاری است که مجدالدین درکتاب التجرید به عبده می‌گیرد. ما 
نیز در این فصل سعی خواهیم کرد تا نظر او را در این باب به طو رکلی 
شرج‌دهیم» 
در ضمن تحلیل کلمۀ لااله‌الاالته خواجه احمد از دو مفهوم کلامی 
رعدل» و «فضل» استناده می‌کند و رفتن سالك را از شرك به توحید عبور 
او از عالم عدل به عالم فضل می‌خواند. قبل از اينکه ما به خود کلمۀ 
توحید بپردازیم » این دو مفپوم را شرح داده به‌نظر غزالی دربارة مسائل 
کلامی که در جنب همین موضوع مطرح‌می‌شود ازفبیل منشاً فعل انسان 


۱ رجوع كنيد به التجرید» فصل آخر. 


۰ سلطان طریقت 


و افعال خير و شره؛ و غیره اشاره خواهیم کرد. 


۲ از عالم عدل به عالم فضل 


تفسیم اعمال انسان به‌دو دسته خوب‌وید تقسیمی است که همواره 
پیش ازصدور احکام اخلاقی وتعیین تکالیف‌دینی فرض‌شده است. غرض 
از دستورات اخلاقی و مواعظ دینی وتکالیف شرعی این است که انسان 
يك سلسله اعمال را ترلگوید و درعوض به‌انجام اعمال دیگری مبادرت 
ورزد. اغبالن که دراعلاق ودین انسان‌باید ازآنہا پرهیز کند شر واعمالی 
که باید بدانپا روی آورد خیر نامیده شده است. بحثی که مقدمتاً می۔ 
حواهیم در اینجا عنوان‌کنیم برسر تعیین اعمال خیر وشر وتمییز آنا از 
یکدیگر وبررسی دستورات وتکالیث اخلاقی ودینی ویاحتی برسر ماله 
حسن وقبح ذاتی افعال که موردنزاع متکلمین اسلامی بوده است نیست» 
پلکه مسأل فاعل خیر و شر و بطو رکلی جنبۂ روانشناسی وفلسفی این 
موضو ع‌منظوراست. خلاصهٌ کلام» می‌خواهیم بدانیم که خواجه‌احمدبطور 
کلی اعمال انسان را چگونه تبیین می‌کند. 

دراینجا باید متذ کرشد که بسیاری ازه‌سائل ی که مجدالدین به آنها 
توجه داشته مسائل مورد بحث و نزاع متکلمان پیش از او و معاصر او 
بوده است. از جمله همین مسأل تبیین افعال انسان است که در ضمن آن 
ها لد اختیار وارادة انسان وقدرت واراده خداوند پیش کشیده می‌شود. 
این مسائل نیز ازمهمترین بحشهای کلامی‌اس ت که هم معتز له وهم اشاعره 


راه توحید ۱۸ 


هردو دربار؛ آن نظریاتی ايراد کرده‌اند. ازآنجا که مجدالدین مانشد 
برادرش ابوحامد متمایل به کلام اشعری است؛ و چون خود او برخلاف 
برادرش مسائل‌را بطور منظم وبتفصیل مطرح نمی کند وپاسخ نمی‌گوید» 
لازم‌است مقدمتاً عقید؛ابوحامدرا دربارة افعال انسان‌بهاحتصار ثقل کنیم . 

ابوحامد درخصوص افعال انسان معتقداست که همه آنها مخلوق 
باری تعالی است. خداوند خالق و قادر مطلق است و جز اوخالق دیگری 
نیست. نه‌تنها انسان بلکه‌افعال‌اوهم آفریده خداست. در اینجا ابوحامد 
مطابق معمول به آبات‌قرآنی استناد می کند و آیاتی نظیر رخال قکل‌شی»» 
ويا «والله علقکم و ماتعملون» را نقل کرده سپس می‌نویسد: رهمه افعال 
بندگان مخلوق اوست و متعلق به‌قدرت او.»۱ 

با اینکه خداوند خالق افعال انسان است؛ این امر مانسع مختار 
بودن او نیست. حجت‌الاسلام مانند سایر اشاعره به‌قدرت مطلق خداوند 
معتقد است اما درعین حال نمی‌خواهد ونمی‌تواند منکر مکلف بودن 
انسان شود. برای حل این مشکل او از نظریهٌ متکلمان اشعری دربارة 
کسب استفاده م ی‌کند. 

اصطلاح کلامی کسب که با همه اهمیتی که درتاریخ علم کلام 
دارد تا اندازه‌ای مبهم است اجمالا به‌معنی نوعی تعلق قدرت و اراد 
انسان به‌يك فعل حادث است. دربار عقیدۀ خود به کسب ابوحامد چنین 
توضیح می‌دهد که تعلق قدرت به‌يك مقدور می‌تواند به‌دوطریق حاصل 
شود: یا بطریق اختراع‌ویا بطریق غیراختراع» یعنی ممکن‌است‌با داشتن 

.۲ احیاء علوم‌الدیی» کتاب قر اعدا لعقاید» قصل ۰۲ رکن ۰۳ اصل‎ ١ 
(ترجمة مویدالدین محمد خوارزمی).‎ 


۲ ساطان طریقت 


قدرت يك امر مقدور خلق شود با نشود. در اینجا امام محمد مثالی 
آورده می‌نویسد که در ازل قدرت خداوند بەعالم متعلق بوداما هنوز 
از این تعلق قدرت اختراعی حاصل نشده بود. بنابرایین ضروری نیست 
که تعلق قدرت به‌چیزی موجب حصول آن گردد. درم‌ورد انسان نیز 
قدرت او به‌مقدوری تعلق می‌گیردبدون اینکه آن‌را خلق یا اختراع کند. 
بدین معنی انسان درمورد افعال خود کاسب است نه خالق. 
نظریۂ کسب بصورتی که ابوحامد بدان معتقد است مورد تأیید 
برادرش احمد است. البته وی تنا درسوانح است که به‌مفپوم کسب 
اشاره می کند وبا کمال‌تعجب باید گفت که وی‌صریحاً منکر اختیار و کسب 
عاشق نسبت به‌احوال اومی‌شودا. اما این‌انکار نباید موجب شود که ما 
احمد رامخالف‌نظریۀ کسب‌پنداریم؛ زیرا که سوانح ومطالب آن به‌ساحت 
دیگری تعلق دارد و بطورکلی نمی‌توان از اشارات این کتاب به 
نظریات کلامی خواجه پی‌برد. مجدالدین به‌عنوان یك متکلم مانند 
امام محمد خداوند را خالق افعال انسان می‌داند» درعین حال که منکر 
مکلف بودن او نیست. بدون اینکه خواجه درصدد برآید که این مسأله 
را از طریق نظریۂ کسب یا از راه دیگری حل کند» درکتاب التجرید با 
طرحی که دربارۂ کل جهان آفرینش ونقش انسان درآن می‌ریزد ارتباط 
اقمامروااشال او زا E‏ ا مومت ا 
از دو مفهوم عدل و فضل الپی که هردو ازمفاهیم کلامی است استفاده 
می کند. از آنجا که خواجه احمد حود توضیحی دربارۀ معنی این دو 
اصطلاح نمی‌دهد» لازم است‌یرای آشنایی باآنہا بازهم به گفتار ابوحامد 


١‏ سوافح» فصل ۷۳ کلم« کسب» درفصول و ٩۱‏ نیز استممال‌شده‌است. 


راه توحید ۱۸۳۴ 


رجوع کنیم. 

بدنیال‌بحث‌خود دربارة انتساب خلقت واختراع همه افعال انسان 
بهخداء ابوحامد توضیح می‌دهد که نه تنها افعال مثبت انسان از فبیل 
خير و اسلام و ایمان وطاعت و معرفت ازجانب خداوند مقدر شده بلکه 
حتی افعال منفی او مانند شر و زیان وکفر و عصیان ونکرت هم تست 
قدرت اوست. البته انان مسژول همه اعمال خویش است و در برابر 
افعال مثبت به‌ثواب می‌رسد و دربرابر افعال منفی‌به‌عقاب» زیرا که این 
افعال همه اکتساباً به‌او منسوب است. براساس تقسیم دو گانه افعال» 
ابوحامد درجای دیکر به‌دو جنبۀ علوی و سفلی نفس انسان که کاسب 
افعال حادث است قائل می‌شود. جنبةٌ علوی نفس روی به‌ملا" اعلی دارد 
و درکسب فضایل مانند ملایکه است» درحالی که جنبۀ اسفل متمایل به 
رذایل و افعال پست حیوانی است۲. به‌عبارت دیگر» گویی نفس دارای 
دو دست است که با یکی افعال مثبت را کسب می کند و با دست دیگر 
افعال منفی را. 

و اما از آنجا که اختراع همةافعال به‌نعدا سبت داده شده است» 
در مورد انتساب شر و زیان وکفر وعصیان انسان به‌عدا ممکن است 
اشکلاتی پیش آید و گفته شود که خلقت این افعال با عدل الہی منافات 
دارد. درپاسخ به‌چنین ایرادی ابوحامد خواهد گفت که خلقت این افعال 
از روی عدل است واصلا وظلم بطریق سلب محض ازاونفی شده» چنانکه 
مثلا" غفلت از دیوارسلب شده است... زیرا که ظلم فقط درمورد کسی 


۱ رجوع کنید به: معراحالسالکین. تألیف ابوحامدالنزالی. قاهره: 
۴ «. ص ۵٩‏ به‌بعد. 


۴ سلطان طریقت 


قابل تصور است که فعل او درملك غیرواقع شود وچنین چیزی هم در 
حق خدای تعالی متصور نیست.»۱ پاسخ غزالی کساملا" اشعری است؛ 
چنانکه شبرستانی ازقول ابوالحسن اشعری نقل می‌کند" که افعال الهی 
همه بکمال عدل مقترن است؛ زیرا که عدل وضع چیزی است در محل 
خویش و ظلم تصرف است درملك غیر» و چون غیری نیست پس هر 
تصرفی که خدای تعالی بکند درملك خویش کرده ولذا عدل است. پس 
بقول اشعری «اگرمجموع مخلوقات‌را به‌ببشت استراحت راه دهد حیف 
نباشد واگر سایر برثه یا خلق) را به‌دوزح سوزان‌گذرد جور نباشد.۲ 
نتیجه‌ایکه ازگفتار فوق می‌توان گرفت این است که عذاب و 
عقاب وبطور کلی آتش و دوزخ همه عدل است. پس اگ رکسی به‌بپشت 
رود و ازنعیم بانصیب شود درحقیقت از فضل الہی بهره‌مند شده است. 
این مطلب‌را اشعری تصری حکرده می گوید: «نفضل ونعیم ولطف مجموع 
فضل است وعذاب وعقاب تمام عدل .)۴ 
با استفاده از فضل وعدل به‌معنایی که اشعری آنہا را بکار می- 
برد» احمد غزالی سعی می کند افعال انسان را تبیین کند و نسبت آنہا 
را با افعال الہی نشان دهد. برای این منظور وی مانند برادرش به‌نوعی 
دوگانگی در نفس انسان قاثل می‌شود. در انسان دو گونه ضفات هست: 
صفات مذموم وصفات محمود.* صفات مذموم مانند درختی است که خار 
. الا قتصادفیللاعتقاد, آنکارا: ۱۹۲۲ ص ۰۱۸۳۴ 
. رجوع کنید بهالملل والنحل: ص ۰۳۳ 
. همان‌کتاب» ص ۷۴. 
همانجا. 
رجو ع کنید بهالتجرید؛ قصل ٩‏ ۱. 


gg «‏ مت نز 


راه توحید ٩۸۵‏ 


کفرو تعطیل و تشبیه و تمثیل از آن می‌روید و افعال انسان همه به‌آن 
مربوط است. ازسوی دیگر» صفات محمود همچسون درختی است که 
گلہای ایمان و توحید و تنزیه و تفربد از آن می‌روید و افعال نیکوهمه 
از آن سر مي‌زند. 

این دوگانگی نه‌تنها درصفات است بلکه درانسان جنبه وجودی 
و ذاتی‌دارد.مجدالدین بازاءهردستهازاین صفات به يك وجود خاص‌درانسان 
فائل می‌شود ولذا انسان را بالقوه دارای دوجزء يا دو وجودمذموم و 
محمود می‌داند.وجود مذموم را خواجه‌احمد وجود عدلی ووجود محمود 
را وجود فضلی می‌خواند.هريك ازاین دو وجود خود داری اجزایی است 
وخواجه در شرح آنہا می‌نویسد: 


ه رکدام از این دوعالم مشتمل براجزاء متعدد است. وجود 
عدلی تومشتمل است برهفت‌جز که عبارتند از حس وشغل و 
هوی وکدورت نفس ونفس وبشریت وطیع. در ورای‌همه‌این 
اجزاء شیطان است. وجود فضلی هم مشتمل است برهشت‌جزء 
که عبارتند ازحس‌و فهم وعقل و فژاد و قلب و روح وهمت. 


در ورای همه اینپا نیز فرشته است .۱ 


چنانکه ملاحظه می‌شود حس درهردو وجود هست » نهایت آنکه 
یکی مذموم است ودیگری محمود. این‌تقابل نه‌تنها در این دوجزء بلکه 
دريكيك اجزاء دیگر به‌استثنای‌جزء هشتم وجسود فضلی موجود است. 


۷ سلطان طریقت 
دراین باره غزالی می نود 


هريك ازاجزاء عدلی تو دربرابر یکی ازاجزاء وجود فضلی تو 
است » چنانکه حس هممذموم اسٽو هم محمود. حس محمود 
درمقابل حس مذموم است. (و همچنین ساير اجزاء:) شغل 
درمقابل نیم است» هوی‌در مقابل عقل» کدورت‌نفس درمقابل 
فژاد نفس درمقابل‌روح» وطبع در مقابل سر. شیطان هم در 
مقابل فرشته است.اما درمقابل همت جزء مذمومی‌نیست» زیرا 


همت جزء هشتم است.۱ 


شرحاجزاء وجود عدلی و فضلی انسان که به‌دست آنها همه‌افعال 
انسان کسب می‌شود به‌همین‌جا پایان می‌یابد.پس‌ازآن مجدالدین درصدد 
برمی‌آید تا درضمن مباحث خود نسبت میان انسان وعالم دیگر ویا میان 
روانشناسی و معادشناسی رابیان کند. کلید این نسبت مراعداد هفت و 


شت فته است . 


تعداد واجزاء فضلی به‌این دلیل هشت» و تعداد اجزاء عدأی 
به‌این دلیل هفت اس ت که هريك از آین‌اجزاء دری از درهای 
وجود تو است. و عدد درهای وجودفضلی تو هشت است. به 
عدد درهای بهشت» چون بہشت‌سرای‌فضل (دارالفضل)است. 
تعداد درهای وجود عدلی تونیز به‌عدد درهای جهنم است؛ 


٩‏ همانجا. 


راه ترحید ۱۸۷ 


زیرا جهنم سرای عدل ردارالعدل) است. خدای تعالی‌فرمود: 
«لهاسبعة ابواب».۱ 

پس وجود فضلی تو بهشت عاجل تواست واین بپشت صفری 
است . و وجود عدلی تو دوزخ عاجل است واین جہنم صغری 
است. و هريك از درهای بهشت عاجل راهی دارد به‌یکی از 
درهای بپشت آجل. وهريك از درهای دوزخ عاجل راهمی 
دارد به‌یکی ازدرهای دوزخ آجل. خدای تعالی فرمود: «لکل 
باب منهم جزء مقسوم.»۳۱۳ 


تعداد اجزاء وجود فضلی وعدلی را خواجه احمد نه‌تنها دربرایر 
درهای بهشت و دوزخ قرار می‌دهد بلکه آنہا را دراین عالم با آسمانها 
وعرش وهفت‌زمین متناظر می‌داند. هفت در ی که در وجود فضلی‌انسان 
است به‌منزلهٌ هفت آسمان است وجزء هشتم که همت است به‌منز لهُعرش 
است درعالم علوی. از طرف دیگر هفت جزء وجود عدلی به‌منزلههفت 
زمین؟ «الارضین السبع)است. بنابراین جزء فضلی‌جنبه علوی یاآسمانی 
وجود انسان است وجزء عدلی جنبة سفلی یا زمینی آن» و درحال ی که 

۱ سوره الحجر (۱۵)) آیة ۴۴. 

۲ سورة الحجر (۱۵)» آي ۴۴. 

۳ التجربد» فصل ۴ ۰۳ 

۴ . «صاحب جواهرالتفسیر از تکملة! لقصص نقل کرده که زمین هفت‌اند: 
نام اول ربیکا» دوم اخلده و آن مسکن عقارب جهنم است» سوم عرقه و آن محل 
عنا کب دوزخ است»چهارم عربیا وآن آشیان بازان نيران است» پنجم هوملتا؛ 
ششم سبحین ود ر آن دفتر اعمال فساق است» هفتم عجبیبا و آن موضم ابلیس و 
اتباع اوست... وبعضی نوشته‌اند که هفت‌زمین عبارت ازهفت اقلیم است». 

(غیاتاللنات.) 


۸ سلطان طریقت 


وجود فضلی مانند اثیر درغایت لطافت است» وجود عدلی چون خاك در 
غابت کثافت می‌باشد.۱ 
تا اینجاگفته شده است که دو گانگی وجود عدلی وفضلی درنفس 
هرشخص است. درجای دیکر مجدالدین از دو عالم عدل وفضل سخن 
می‌گوید وافراد انسان را به‌دو دسته تقسیم می‌کند كهيك دسته بسه‌عالم 
عدل تعلق دارد و دستۀ دیگر به‌عالم فضل. این تقسیم در ازل» در روز 
میثاق» انجام گرفته است. دراین مرحله از وجود» که مجدالدین آنرا 
عالم قدرت می‌خواند» ذریه بنی آدم تحت قدرت المهی‌انسد وهیچگونه 
اختیاری ازخود ندارند. باری‌تعالی ه رکه را خواهد از عالم عدل وه رکه 
را خواهد ازعالم فضل می‌گرداند. ازاینجاست که‌غزالی می‌نویسد: «باید 
از سوء سابقه نگران بود نه‌از سوء عاقبت.»۲ و بدنبال آن این حدیث 
را نقل می کند که خدای تعالی حلق را در ظلمت آفرید واز نور خود 
برایشان افماند.ه رکه این نور بهاو اصایث کرد هدایت یافت والاگمراه 
گردید. بنابراین عاقبت انسان تابع سابقة اوست. اگر ازابتدا نام او در 
دفتر عدل ثبت شده باشد» درآخرت هم از عالم عدل خواهد بود. 
مسأله‌ای که دراینجا پیش می آید این است که درعالم قدرت از 
طرفی يك دسته به‌عالم عدل تعلق گرفته وبالنتیجه منکر و کمراه شده‌اند» 
وازطرف دیگر خداوند به‌ایشان عمد بسته وایشان هم به‌عطاب رالست 
بریکم » پاسخ «بلی» گفته‌اند یعنی به وحدانیت خداوند اقرار کرده‌اند؛ 
درحالی این‌پاسخ‌حقيقتاً پاسخی است که‌متعلق به‌عالم فضل است نهعدل. 


۱ التجرید» فصل ۵ ۰۳ 
۰.۲ النجرید» فصل ۴ ۰۲ 


راه ترحید ۱۸4 


خواجه برای حل‌این‌مسأله ازای ن آیه‌استفاده می‌کند که «ولّه بسجد من فی 
السموات‌والارض طوعاً وکرها؛ (وه رکس که درآسمانها و در زمین است 
اخحدای را سجده می کند» خواه به خوش کامی و خواه به نا کامی.)۱ 
مطابق این آبه همه او را سجده می‌کنند» نهایت آنکه عده‌ای از روی 
فرمانبرداری وخضوش کامی این کار را انجام می‌دهند وعده‌ای از روی 
ناکامی. دستة اول از عالم فضل‌اند و دستۀ دوم ازعالم عدل. در روز 
میثاق هم کسانی که از عالم عدل بودند به‌عطاب پروردگار خود با 
ناکامی پاسخ بلی گفتند و کسانی که از عالم فضل بودند باخوش کامی۲. 
درمرحله بعدپس‌ازاینکه ذریه بن ی آدم‌ازعايم قدرت خار ج‌می‌شوند 
وبه‌دنیا با بقول مجدا لدین به عالم حکمت م ی آیند هر کدام آنچه را که‌در عالم 
قدرت‌بوده است ظاهرمی‌سازد. کسان یکه‌موحد بوده‌اند دراینجا نیز موحل 
می‌شوند و کسانی که منکر و منافق بوده‌اند در اینجا نیز راه انکار پیش 
می‌گیرند. عالم عدل به‌عهد الست وفا می‌کنند وعالم عدل به آن‌خیانت 
می‌ورزند. درآخرت نیز درعرصات قیامت «سلطان بلی برهردوعالم ظاهر 
می‌شود و به امانت عالم فضل وخیانت عالم فضل گواهی می‌دهد.)۲ 
چنانکه ملاحظه می‌شود؛ بنابراین عقیده سرنوشت انسان از قبل 
برایش تعیین‌شده است. آنان که ازعالم عدل‌اند چه‌در ازل وچه‌دردنیا و 
چه‌درآخرت محکوم به‌عدل‌المی‌اند ‏ وکسان ی که ازعالم فضل‌اند بازدر ازل 


۱ الرعد (۳)» سور؛ ۱۵. (ترجمةٌ میبدی.) 
۲ مقایسه‌کنید با تفسیر حکیم‌الثرمذی از این آیه در کتاب‌الریاضه» 
ص ۴۰, 


۳ التجرید» فصل ۰۱٩‏ 


۰ سلطان طریقت 


ودردنیا و آخرت مشمول فضل واحسان‌المی‌اند. اما پس دراین‌میان سعی 
انسان چه‌می‌شود؟ آیا ممکن‌است کسی که از عالم عدل بوده است براثر 
سعی ومجاهدت خود به عالم فضل راه پابد؟ مجدالدین در آثار خود تا 
جائی که‌مامی‌دانیم » متعرض این‌مسأّله‌نشده ودرصدد حل آن‌نیز برنيامده 
است» اما بطور قطع پاسخ او به‌این‌سئوال مثبت خواهدبود. همانطو رکه 
قبلا" گفته‌شد؛ وی معتقد است‌که در وجود انسان که عالم صغیر است 
هم جزه عدلی هست و هم جزء فضلی» و شخص بر اثر مجاهدت خود 
می‌تواند صفات مذموم را ترك کند ونفس خودرا به‌صفات محمود آراسته 
نماید» و یا به‌عبارت دیگر از وجود عدلی خود بمیرد و به وجود فضلی 
زنده‌گردد. کیفیت انجام این کار را که همان طی طریق معنوی وترقی و 
معراج‌روحانی است مجدالدین د رکتابالتجرید درضمن تفسیر کلم توحید 
یعنیلاالهالا اه بیان‌می کند. 


۳. از لاله به)لاالله 


یکی از راههائی که غزالی برای وصف کلمۀ توحید به کار 
می‌برد این است که آن را به حورشیدی مانند می کند که نورش به همۀ 
موجودات می‌تابد. هرچه در دار وجود است مشغول تسبیح خدای تعالی 
است ودرهرچیزی نشانه‌ای‌است که به‌وحدانیت ذات باری تعالی دلالت 
می کند. این مطلب را غزالی از آیذروان‌من‌شیعالایسپح‌بحمده» استنباط 
می‌کند» وسپس‌می گوی د که این‌حمد وتسبیح ازطریق گفتن کلمه لااله الا له 
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است. بنابراین هم موجودات دائم در حال ذکر کلمه توحیداند» و این 
ذکر هم سفری است که از حیث وجودی به‌سوی نقطتوحید می کنند. 

چون راه همه موجودات راه توحید است» و توحید هم بدایت و 
نهایتش يك‌نقطه است» پس مبدء ومعاد همه‌یکیاست. «توحیدهم بدایت 
است و هم‌نهایت. و نهایت رجوع به بدایت است.ازآن آغاز می‌شود و 
هم‌بدان می‌انجامد.»۲ کلم توحید نیز که‌حیئیت وجودی این‌راه درعالم 
کلام است يك حقیقت واحد است.پس: کلمهلاالهالاالله هم بدایت است وهم 
نپایت. از آن آغاز می‌شود و هم بدان می‌انجامد.۲ 

درعین‌حال که کلمهتوحید یك کلم واحداست. از اجزایی تشکیل 
شده‌است . به لحاظی می‌توان این کلمه‌را به دو قسمت تقسیم کرد که‌یکی‌نفی 
باشد ودیگری اثبات. لاله نفی است والاالله اثبات. این‌تقسیم خودملاك 
تقسیم دوعالم عدل و فضل‌است. جزء اول مربوط به‌عالم عدل است وجزء 
آخر مربوط به‌عالم فضل. اولی کفر است و ظلمت و آخری ایمان است 
ونور. ذکر این کلمه درحقیقت انتقال ازعالم عدل یعنی ا زکفر وظلم است 
به‌عالم فضل یعنی به‌ایمان ونور. دراین‌باره خواجه می‌نویسد: 


اپ ن کلمه اولش کفر است و آخرش ایمان. عالم عدل در لاله 
توقف‌می کنند» پس‌درکفر فرومی‌روند. آنگاه به‌ایشان‌گویند: 
ودر این منزل اول اقامت نکنید» بروید به منزل دوم. یا 
ایباالذین آمنواء آمنوا.»" (ای کسانی که ایمان آوردید» 
TT REME‏ 


5 التجرید» فصل ۰۴۷ 
۳ سوره نساء (۴)» یذ .۱۳٩‏ 


۴ سلطان طریتت 


ایمان بیاورید.) 

و عالم فضل به‌منزل دوم می‌روند؛ یعنی به منزل الاالله. پس 
به ایشان گویند: «والممنون کل آمن‌بالقه.:۱ رومزمنان همه به 
خدا ایمان‌آوردند.)۲ 


در اینجا مجدالدین دربارة انسان و گذشت او ازيك منزل به‌منزل 
دیگر سخن می‌گوید» و اینطو رکه پیداست بدایت راه اوکفرالاالله یعنی 
عالم عدل است. اما از نظر خواجه ذات آدمی متعلق به عالم فضل است 
نه عدل. آدم علیه‌السلام را ابتدا به‌یپشت فضل بردند. این ابلیس بود 
که به‌عالم عدل مپتلا گردید وسیب شد که آدم از بپشت فضل به زمین 
عدل هبوط کند. دراین‌دنیا ه رکه درعالم عدل در کثرلااله بماند به‌ابلیس 
پیوسته وه رکه به عالم فضل به‌ایمان الاالله برسد به حقیقت آدمیت خود 


رسیده است. 


نخستین کسی که از عالم عدل در کفرلااله فسرود افتاد فرشت 
زان فده اتل تیوه و تین کی کلف از عات لاجر 
ایمان‌الاالّه وارد شدبرگزیدة حضرت. آدم علیه‌السلام بود. پس 
سردار یاه عدل ابلیس شدونردار سپاه فضل آدم علیدالسلام. 
حال تو خود ببین آیا درکفر لاله فرود افتاده پدابلیس ملحق 
شده‌ای» يا به ایمان‌الاالّه رفته به آدم عليه السلام پیوسته‌ای؟ 
مبادابه‌ابلیس بپیوندی که درآن صورت به کسی غیر از پدرت 


۱ سورة پقره (۲)) آي ۰۲۸۵ 


۲ اللجرید» فصل ۰۴ 
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ملحق شده‌ای» و از نسبت آدمیت گسسته وبه نسبت شیطانیت 


پیوسته‌ای.۱ 


همان‌طور که قبلا“ گفته شد لااله‌الال يك کلم واحداست‌و رونده 
يا سالك برای اینکه به وحدت این کلمه که همان حقیقت توحید است 
برسدبایدای ن کلمه را دریابد»یعنی از لا له به الاالّه رودء درغیراین صورت 
درمنزل کفر هلاك خواهدشد. ازاینجاست که خواجه‌می‌نویسد: 


ا علیه وا ق ى 
جداکرد. لاالهزهر است والالپادژهر. و همچنانکه اگر کسی 
فقط زهر بیاشامد وپادزهر با آن نیاشامد هلاك می‌شود» کسی 
که‌زهر لاالهرا بیاشامد وباآن پادزهرالاارا نیاشامد به‌ملاکت 


خواهد رسید.۲ 


برای بیان ارتباطلااله با االله ولزوم گذشت ازجزء اول به جزء 
آخر و بالنتیجه تحصیل تمامی کلمه» غزالی از يك تمثیل دیگر استناده 
می‌کند. لااله‌الاالله بنابر حدیثی که خواجه درابتدای کتاب التجرید نقل 
می کند حصن خداوند است‌ که ه رکه بدان راه‌یابد و درآن پناه گیرد از 
عذاب المی ایمن می‌شود. بدیپی است که این حصن زمانی کامل است 
که همه دیوارهای آن آباد و بهم پیوسته باشد؛ والا پناهگاهی استوار 
نخواهد بود. 


5 التجرید» فصل ۵. 
۲ التجرید فصل ۵. 


۴ سلمان طریقت 


اگر حدود لااله به حدود الاالله متصل نشود تو در خرابه‌ای از 
خرابه‌های این حصن‌خواهی‌بود. لااله جزیی ازاین‌حصن است و 
جزه حصن هم حصن نیست. خدای تعالی فرمود: ولااله‌ا لاله 
حصتی.» گفتن لااله به‌تنهایی تمام حصن نیست» زیراکه تمام 
کلمه حصن است نه جزیی از آن. پس چون حدود لااله را به 
حدودالاالله متصل کنی آن وقت حصن به‌اتمام می‌رسدوبا همه 
اجزاء و ا رکانش کامل می‌گردد.۱ 


اگرچه همه مسلمانان این کلمه را ظاهرا به‌زبان می‌آورند؛ این 
عمل برای نجات از کفرلااله کافی نیست. برای اینکه شخص به ایمان 
الاالله رسد این کلمه باید به‌باطن‌اونفوذکند. باطن انسان‌هم خود دارای 
مراتبیاست وچنانکه‌خواهیم دیددرهرمرتبه درجهایمان‌انسان فرق‌می کند. 


۵ . ورجات ایمان وعالمهای درون 


پیش از اینکه کلمة توحید به‌باطن انسان نفوذکند» بدیپی است 

که این کلمه باید برزبان جاری شود. با ذکر این کلمه شخص مسلمان 

می‌شود و اگر درهمین حد توقف کند گوبندة کلمه در جزء عدلی وجود 

خود بسرمی‌برد ومنافقی بیش‌نیست. پس «هرگاه‌لاالهالاالهگفتی ومسکن 
آن در تو زبانت بود ودل از آن‌بهره‌ای نبرد منافق‌خواهی‌بود.»۲ 


۱ التجريد» فصل 1 . 
۲ القجريدء فصل ۲. 
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منافق از نظر غزالی کسی است که ظاهراً اسلام می‌آورد و حتی 
در جامعهٌ مسلمانی ممکن‌است نزدهمه کس مسلمان شناخته شود ولکن 
باطناً بدون‌اینکه حتی خودش بداندکافر باشد. علت این امر این است که 
گويندة کلمه باید دربند هیچ‌چیز نباشد جز حق. هرکس که دربند هوا و 
درهم ودینار خود باشد مومن وخداپرست وگویندۀ صادقلاله‌اله نیست» 
بلکه‌هواپرست وعبدالدینار وعبدالدرهم است. پس وقتی این شخص کلم 
لااله‌الاالله رابر زبان می‌آورد درو غمی‌گوید؛ زیراکه دردل اوچیزدیگری 
است. «یقولون‌با فواههم مالیس فی‌قلوبهم ۱» (به‌زبان چیزی می‌گوبند که 
در دل ندارند). 

نفاق نه‌تنها در وجود يك‌شخص ممکن است پیدا شود بلکه ازنظر 
غزالی درخود اسلام ميان ظاهر دين و حقیقت آن‌هم وجود دارد. اولین 
چیزی که برای مسلمان شدن لازم است گفتن کلمه لااله‌الالله است؛ و 
هرکس که این قدم را بردارد مسلمان شناخته‌می‌شود و درجامعه اسلامی 
خون ومال او معصوم خواهد بود.۲ اما ازطرف دیگرکسی که لاالهالاله 
بگوید و حقیقاً درقول خود صادق باشد باید دست از مال و جان خود 
بشوید و آنرا فدای حق کند. بنابراین درآنچه که کلم لاالهالاالله در 
ظاهر و درباطن م ی‌کند نفاقی وجود دارد. این نکته را دربرخوردی که 
میان خواجه احمد و یك یپودی اتفاق افتاد بخوبی می‌توان ملاحظه کرد. 

گوبند روزی‌يك نفریبپودی به‌نزد شیخ احمد آمده‌می‌گوید که می- 

۱ آل عمران (۳) آی ۰۱1۷ 

. بنابراین حدیث که‌پیغمبر (ص) فرمود: «امرت ان اقاتل الناس‌حتی یقو لوا 


لاالهالااته. فاذاقالوا بهافقد عصموا منی دسائهم واموالهم.» (رجوع کنید به 
التجرید» فصل ۸ ۲.) 


5 ساعان طریقت 


خواهد مسلمان شود. شیخ تقاضای او را رد می‌کند و این موجب تعجب 
مردم می‌شود و از او می‌پرسند که چرا اورا ازمسلمان شدن منع می کند. 
شیخ بدون‌اینکه مستقیماً پاسخ مردم را بدهد روبه‌یپودی کرده می‌پرسد: 
حالا حتماً می‌خواهی‌مسلمان شوی؟ یمود ی آمادگی خود را اعلان‌م ی کند 
وشیخ باز می‌پرسد: آبا حاضری از جان ومال خود بگذری؟ به‌این سوال 
هم یبودی جواب مشبت می‌دهد. آنگاه شیخ احمد رو به‌مردم کرده ی 
گوید: اسلام نزد ما همین است. اکنون اورا نزد برادرم ابوحامد ببرید 
تا لای منافقان را به‌وی تلقین کند. 
این داستان را ابن‌جوزی! برای سرزنش کردن خواجه‌احمد نقل 
کرده است» زیرا نتوانسته است مطلب اصلی آن را درك کند. از نظر 
غزالی یهودی ازطرفی می‌خواهد صادقانه وبا اخلاص دست ازجان ومال 
خود بشوید و مومن گردد» و ازطرف دیگر مطابق آیین اسلام مردم می- 
خواهند کلم توحید به‌وی تلقین شود تا جان ومالش حفظ گردد. برای 
اینکه این تتاقض را آشکار سازد خواجه‌احمد ایمان یہودی را می‌پذیرد 
و برای تلقین لاله‌الااقه این نوسملمان را به‌نزد برادرش ابوحامد که در 
اینجا نماینده شرع و متشرعین است می‌فرستد. 
چیزی که خواجه از بپودی به‌عنوان ایمان پذیرفت آمادگی او 
برای گذشت ازجان‌ومال خود بود» زیرابه‌عقیدة اواینکه کسی حاضرباشد 
در راه خدا از جان و مال خود بگذرد نشان می‌دهد که کلم تسوحید در 
دل او اثر گذاشته است. با تأثیر این کلمه‌بردل ایمان‌شخص آغاز می‌شود. 
نسبت دل و کلم توحیدرا غزالی به‌چند طریق بیان می‌کند. گاهی از دل 


۱ در المنتظم» ج »٩‏ ص ۰۲۱۱ 
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به‌عنوان مسکن لااله‌الاالله یاد می کند و می‌گوید: «هرگاه مسکن آن در 
تو دل تو باشد» مومن خواهی‌بود.»۱ درجای دیگر "می گویدکلمۂ توحید 
نوری است که‌چون بردل بتابد ظلمت نفس‌را ازبین‌می‌برد. و باز درفصلی 
دیگ "از خورشید توحید و آسمان تفرید و زمین دل سخن گفته می‌نویسد: 


اگر خورشید توحید ازفلك تفرید برزمین دل نو بتاید» رسوم 
نفس تو مضمحل می‌شود وظلمات بشریت تو ازمیان می‌رود» 
«واشرقت الارض‌بنور ربهاء" (و زمین به‌نور پروردگار روشن 
می‌گردد)» و آنگاه بر گزیدۂ خلایق وسایر انبیاء را خواهی دید 
که تحت‌لوای لااله‌الاالّه در آمده‌اند » هرپیامبری درمیان امت 


خود و پیروان خود. 


ایمانی که شخص درمرتبهٌ دل یا عالم قلوب دارد اولین درجه از 

ایمان است که خحواجه آن‌را ایمان عوام می‌خواند. مرحلة بعد ایمان 
خواص است وآن هنگامی دست می دهد که کلمۀ توحید در روح اثر 
گذارد. بنابراین دومین مرتبه ازمراتب باطن روح است. چون در اینجا 
پای روح به‌میان آمده است بدیسی است که بدنبال آن پای عشق نیز 
به‌میان کشیده می‌شود. مجدالدین کسی را که روحش با توحید آشنا 
گشته است عاشق می‌خواند و می‌نویسد: «هرگاه مسکن آن در تو روح 

باشد» عاشق خواهی بود.»۹ وبدین‌نحو يك‌بار دیگر روح را به‌خانه یا 
۱ التجريدء فصل ۴ء ۲. التجريد» فصل ۰۳۵ 
۳ التجرید؛ فصل ۵ ۲. ۴ الزمر ))۳٩(‏ آي .1٩‏ 
۵ اللجرید» فصل ۳. 


۸ سلطان طریقت 


پس ازگذشت از روح» کلم توحید بازبه‌يك مرتبه دیگر می‌رسد 
که غزالی آن را سر می‌خواند. خواجه از اصطلاح سر در صوانح نیز 
استفاده کردا» و آن را درون دل و ورای ديد علم معرفی کرد و ادراك 
انسان رادر آن‌مرتبه «یافت» خواند. اما در التجرید ازلفظ مکاشفه‌استفاده 
کرده‌می‌نویسد: وه رگاه مسکن آن( کلم توحید) درتوسر با شدمکا شف خواهی 
بود.:۲ ایمان شخص‌را هم‌غزالی در این مرتبه که آخرین مر اتب‌باطن‌است 
ایمان خواص‌الخواص می‌خواند که از نظر او آخرین‌درجه ایمان است. 
شناخت درجات‌سه گانهایمان بستگی به‌شناخت مراتب‌باطن ونسبت 
آنها با یکدیگر دارد. ازاین سه مرتبه غزالی بەعنوان عالم یاد می کند و 
دل را عالم قلب یا عالم قلوب و روح را عالم روح یا عالم ارواح وسر 
را عالم سر یا عالم اسرار می‌خواند. ازآنجا که این عوالم ورای عالم 
شپادت است» مجدالدین سعی می کند از راہ تمثیل آنها راتوصیف کند. 
در اینجا نیز از تمئیلهای‌مورد علاق خود یعنی تمثیل در" وصدف ومرغ 
وقفس استفاده کرده می‌نویسد: 


دل و روح وسر 8 است درصدف درجعبه. يا به‌منزلة مرغی 
است درقفس درخانه. جعبه‌وخانه به‌منزلۀ دل است» صدف و 
قفس به‌منزلۀُ روح»› و در و مرغ به‌منزلۀ سر. اگر به‌خانه راه 
نیابی بە‌قفس‌نخواهی رسید» وچون بە‌قفس نرسی به‌مرغ دست 


.1۵۵ رجو ع کنید بص‎ .١ 


۲ التجرید؛ فصل ۳. 
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نخواهی یافت. وهمچنیناگربه‌دل نرسی‌به‌روح نخواهی‌رسیدو 
چون به‌روح نرسی به‌سر نخواهی رسید.وچون به‌قفس‌برسی‌به 
عالم رو ح‌رسیده‌ای؛ وچون‌به‌مرغ‌برسی‌به‌عالم اسرار رسیده‌ای.۱ 
تشبیه سر به‌در يا مرغ و روح به‌صدف يا قفس» و دل به‌جعبه 


يا خانه | گرچه لطافت‌سّروشرف‌روحرا نشان می‌دهد» خالی‌ازنقص نیست. 


بدان که تشبیه دل به‌خانه و روح به‌قفس و سر به‌مرغ تشبیه 
مجازی است که برای تقریب مطلب به‌فهم تو از امور حسی 
گرفته شده است و حکایت می‌کند از اينکه جز با گذشت از 
عالم ارواح نمی‌توان به‌عالم اسرار رسید. اما حقیقت امرعکس 
آن چیزی است که این تشبیه نشان می‌کند؛ بدین‌معنی که 
عالم ارواح بزرگتر ازعالم دلپاست وعالم اسرار بزرگتر از 
عالم ارواح است.۲ 


برای برطرف کردن نقصی که ناشی از این مثالهای مجازی است 


غزالی يك‌مثال حقیقی می‌زند تا عثلمت و قدر عالم سر و روح را نسبت 
به‌عالم دل نشان دهد. 


مثال حقیقی سه‌دایره است که یکی‌یکی برهم محیط شده باشد» 


۱ التجرید» فصل ۳۹. 
۲ اللجرید» فصل ۴۰. 


۰ سلظان طریقت 


و آن‌این است: دايرة بزرگتر عالم اسرار است» دايرة متوسط 
عالم ارواح» و دایرۂ کوچکتر عالم دلها. بدین‌ترتیب عالسم 
دلها از عالم ارواح کوچکتر است وعالم ارواح هم ازعالم 
اسار کور ۱ 


سه عالم دل و روح وسر مجموعاً درجات سه‌گانۀ عالم فضل را 
تشکیل می‌دهد. درمقابل آنها» درعالم عدل نیز سه‌درك يا سه‌عالم وجود 
دارد: عالم نفس» عالم بشریت و عالم طبع. هريك ازاین سه عالم در کی 
است برای عده‌ای خاص. «عالم نفس درك عاصیان است» عالم بشریت 
درك کافران؛ وعالم طبع درك منافقان».۲ 
برای اينکه کسی بتواند به‌اولین درجه از درجات فضل یعنی به 
عالم دل برسد باید ازحضیض طبع و بشریت ونفس ترقیکند. این چنین 
شخص را که‌پای درعالم دل نماده‌است تائب یامبتدی یا مریدمی‌خوانند» 
چه عالم دل معراج توابین یا اهل بدایت یا مریدان است. در این عالم 
است که مرید تحت تصرف حق قرارمی‌گیرد. در اینجا مجدالدین حدیثی 
آزپیغمبر نقل می‌کند که دل مومن ميان دو انگشت از انگشتان الرحمان 
است وبه‌هر گونه که خواند آنرا می‌گرداند." مراد از دوانگشت الرحمان 
دراینجا وسرعت تصرف‌اوست دراحوال؛ تقلب‌حالی است به‌حال دیگر».۴ 
پس‌مومن در این‌عالم ابن‌الوقت است - گاه درقبض است وگاه دربسط» 
ِ التجرید» فصل ۲ ۰.۴ 


. رجوع شود به التجرید؛ فصل ۰۴۲ 
. اللجرید» فصل ۴۳. 


o 4a 


راه توحید ۲۰۱ 


گاه درحوف وگاه در رجاء گاه دربقا وگاه درفناء گاه درصحو وگاه در 
محو» گاه درطرب وگاه درحزن.۲ 

پس از دل نوبت عالم روح‌است. این عالم که خود دومین درجه 
ازدرجات عالم نضل است معراج متوسطان» یا صدیقان» یا محبان است. 
در اینجا باید متذ کر شد که استعمال «محبی» و «عاشقی» درمورد کسانی 
که به‌عالم روح رسیده‌اند استعمال این الفاظ به‌معنی حاص است. 
مجدالدین این دولفظ را در سوانح به‌معنای عالم بکار می‌برد وآنہا را 
بطو رکلی به‌ه رکس که روی به‌معشوق آورده باشد» یعنی حتی مبتدیان 
يا مریدان که فقط به‌عالم دل رسیده‌اند نیز» اطلاق می‌کند. ولیکن در 
النجرید عنوان محب یا عاشق را به کسی اطلاق می‌کند که ازعالم دل 
گذشته به‌عالم روح رسیده وبا به‌عبارت دیگر ازخامی بدایت عشق به 
پختگی رسیده باشد. بنابراین در سوانح حتی زمانی که مبتدی قائم به 
خود بود بازعاشق نام داشت» اما در التجرید عاشق کسی است که قیامش 
به‌معشوق باشد. این معنی را مجدالدین در التجرید بوسیلهُ مفهوم «روح 
اضافی» بیان می‌کند. 

اصطلاح روح اضافی که قبلا" نیز بدان اشاره شد۲ مربوط به‌این 
آیه است که خداوند دربارۀ دمیدن روح درقالب انسان فرمود «ونفخت 
فیه من روحی» (من از روح خود در او دمیدم). با استعمال ياء اضافه در 
آخ رکلم «روحی» گفته شده است که روح انسان از روح حق است. 


اين اضافه را غزالی نعت قدم می‌خواند و معتقد است با رسیدن مومن به 


۱ رجوع‌کنيد به التجرید» فصل ۴۲ ومقایسه کنید با سوانح؛ فصل ۵ 
۴ ص ۰.۱۳۲۰ 


۷۲ سلطان طریقت 


عالم روح این نعت دراو بروز می‌کند.۱ 

پس‌ازعالم روح» همانطو رکه قبلا" ذکرشد؛ نوبت عالم سراست. 
درمورد معنی سر درتصوف دونظربه وجود دارد. بنابریکی از آنها ستریکی 
از مراتب باطن است» مانند دل و روح. اما بنابرنظریة دیگر سر فقط 
معنایی است لطیف و پوشیده درصمیم روح یا درسویدای دل. این‌مطلب 
را عزالدین محمودکاشانی در مصباحالهدایه به‌وضوح بیان کرده‌می‌نویسد: 
«طایفه‌ای از محصوفه برآن‌اند که سر لطیفه‌ایست از لطایت روحانیء 
محل مشاهدت» همچنانکه روح لطیفه‌ایست محل محبت.؛ کاشانی اشاره 
می‌کند که این‌عده سر را ازجمله اعیان‌گرفته‌اند. دربرابر ایشان» عده‌ای 
هستند که معتقداند وسر نه ازجمله اعیان است‌بلکه ازجملهُ معانی است. 
و مراد از اوحالی‌است‌مستور ميان بنده وخدا ی که غیری را برآن اطلاع 
نیفتد».۲ درجایی که مجدالدین ازسر به‌عنوان مرتبه با عالمی فوق دل و 
روح یاد می‌کند باید او را در زمرة طایفه اول یعنی‌کسانی که سر را از 
جمله اعیان گرفته‌اند بشمار آورد. اما ادخال او درگروه اول مانع‌دخول 
او درگروه دوم نیست. مجدالدین آنچه را که درعالم‌سر برانسان مکشوف 
می‌گردد باز سر می‌نامد» یعنی امورمکشوف همان معانی‌ایست که طایفۀ 
دوم عنوان سر یا اسرار بدانہا داده‌اند. مثلا" در این جمله لفظ سر به‌هر 
دومعنی بکار رفته است : «چون به‌عالم سر برسی کاشف اسرار غيب شده 
با دوشیزگان اسرار درخلوتگاههای «اولیایی تحت‌قبابی لابعرفیم غیری» 
هم آغوش خواهی شد».۴ 


۱ رجوع کنید به التجرید» فصل ۴۵, 
5 هحبا حالبداية: ص ۱. 
۳ التجرید؛ فصل ۴١‏ . 


راه توحید ۲۰۳ 


با این صحنه‌سازی که نظیر آن را قبلا هم دیده‌ايم غزالی سعی 
داشته باشد. پس از آنکه این هم آغوشی دست داد حواجه می‌نویسد: 


... ترادر دل گوشی و 8 چشمی گشوده می‌شود و آنگاه 
بدون گوش (ظاهر) خواهی شنید وبدون چشم (ظاهر) خواهی 
دید. و جز ازعالم غیب چیزی نخواهی شنید وچیزی نخواهی 
دید. پس عالم غیب برایت مشمود می‌گردد وآنچه را که از 
آن خبری می‌شنیدی‌به‌عیان‌خواهی دید. و این است معنیگفتار 
پیغمبر که فرمود: «رأی قلبی ربی» (دل من پروردگارم را 
دید) و مفبوم اشارة قدم در قرآن که فرمود «الم‌ترالی 
ربك»" (آیا نمی‌نگری به پروردگار خویش). پس از آن(جذبة 
حضرت است که ترا جذب میکند و ترا از تو می‌ستاند و 
در قبضدٌ خود می‌گیرد و به‌بلندترین مراتب توحید و معرفت 
می‌برد و درعالی‌ترین منازل سر وهمت جای می‌دهد» و این 
چیزی است که دست عبارت به‌دامن آن نمی‌رسد و اشارت 
بدان اسرار ثمی‌توان کرد. واين آخرین قدمپاست» که ر آنسوتر 
ز عبادان دهی نیست.»۲ 


هرگز پای از شهر و دیار خویش بیرون نمی‌نهند. وچه بسا مسافرانی که 


۱ الفرقان (۰)۲۵ آیذ ۴۵. 
۲ اللجرید» فصل ۴١‏ . 


۴ سلطان طریقت 


در راه هلاك می‌شوند. در داستان مرغان که مجدالدین خلاصه این سفر 
را از ابتدا تا انتپا ترسیم کرده است می‌گوید فقط گروهی اند ازمرغان 
به‌مقصدیعنی‌جزیر ة سیمر غ می‌رسند» مابقی درمیان راه» در دریا وصحرا 
و شهرهای مختلف هلاك می‌شوند. درفصل بعد خواهیم دید که چگونه 
خراجه احمدد رکتاب التجربد طبقات‌مختلف‌مردم راء از کسان ی که هیچ ‌گاه 
دیار خود را در طلب حق ترك نمی‌گویند گرفته تا کسانی که قدم در 
سیر وسلوك می‌نمند وسرانجام به‌مقام ولایت می‌رسند معلوم کرده منازل 
سالکان ومقامات اولیا را شرح می‌دهد. 


فصل هشتم 


سلوك و جذبه 


۱, گروههای‌مردم. ۲. منازل‌سالك. ۳. اولیاء ومقامات‌ایشان, 


۱ گروههای مردم 


درداستان مرغان یا «ورسالةالطیر» احمد غزالی می‌گسوید مرغان 
علی‌رغم اختلافشان ازحیث خوی وسرشت و آواز وجدائیشان ازیکدیگر 
به‌دلیل تعدد آشیانه‌هایشان» همگی باهم پاور ومتفق می‌شوند ودر طلب 
سیمرغ مئزلگاههای خود را رها می کنند و به پرواز در می‌آیند. از این 
سخن می‌توان نتیجه گرفت که ازنظر مجدالدین مرغ کسی است که پرواز 
کند و در طلب پادشاه خویش آشیانه و منزلگاه خود را ترك گوید. اما 
کسانی که هرگز پرواز نمی‌کنند صفت مرغی در ایشان ظاهر نمی‌شود. 
بنابراین افراذ آدمی‌را می‌توان درابتدا بهد و گروه‌تفسیم کرد: یکی کسانی 
که مسافر راه توحید می‌شوند» وبه‌تعبیر دیگر مرغانی که به قصد جزيرة 
سیمرغ به‌پرواز درمی‌آیند» ودیگ رکسانی که در منزل طبیعت یا در قفس 
قالب می‌مانند وهرگز آشیانةٌ خود را ترك نمی گویند. دربارۀ گروه اخیر 


۲۰۹ سلطان طریقت 


خواجه‌می‌نویسد: 


گروهی هستن دکه در عالم طبیعت مقیم می‌شوند و تاریکی‌های 
عالم بشربت برآنها چیره می‌شود و چشمان بصیرتشان نابینا 
می‌گردد و نمی‌توانند ببینند که خواستن عالی‌ترین چیزها 
چیست بلکه از طلب او بازمانده ودرعوض خواهان‌چیزهای 
پست می گردند ودرصدد بهره‌مندی از دنیا برمی‌آیند» دنیابی 
که خود به‌منزلۀ مرداری است که دراصطبل چارپایانرهاشده 
است. پس کردارهایشان تباه می‌گردد و آرزوهایشان بر باد 
می‌رود وبه‌دوعذاب گرفتار می‌شوند: عذاب‌فراق دراین‌جهان 
و عذاب آتش درجہان دیگر: «اولثكالذین لیس لهم فی‌الاحرة 
الاالنار وحبط ماصنعوافیپا وباطل ما کانوایعملون.» رآنان را 
در جپان دیگر پاداشی جز آتش نیست» و کردار آنہا در 
دنیا تباه می‌گردد و آنچه از کارها که کرده‌اند باطل و نیست 


۳ ۱ 
می‌شود.) ' و ۲ 


دربرابر این‌عده که در عالم عدل در در کات طبع و بشریت و نفس 
فرو مانده‌اند» کسانی هستند که سعی می کنند تا از این درکات نجات 
یابند. اما از ایشان عده‌ای هستند که پس از ترك منزلگاه خود در ميان 
راه به‌هلاکت می‌رسند واینءده خود سه‌گروه‌اند. 


۱ سورء هود (۰)۱۱ آیۀ ۱٩‏ (تفسیر میبدی). 


۲ النجرید» فصل ۰۳۲ 


سلو وجذبه ۲۰۷ 


گروهی هستندکه سعی می کنند از عالم طبیعت جدا شوندو از 
ظلمت بشریت رهایی یابند» و لذا به ریاضت کشیدن و تزکیۀ 
نفس وپاکی درون می‌پردازند. درنتیجه این‌اعمال ازاین‌درجه 
و رتبه بالاتر می‌روند» اما از آنجاکه چیزهایی ازعالم طبیعت 
وبشریت در آنماباقی‌ماندهحق‌خواهی‌درایشان به کمال نمی‌رسد 
و لذا دربند خلق می‌مانند. 

گروهی دیگرهستند که خوف برایشان غالب‌می‌شود و خواستار 
نجات ا زآتش‌دوز خ‌می‌شوند» اما اینهم خود زندان‌محنت‌است. 
گروه دیکررکه سومین گروه است) کسانی‌اند که حب درجات 
برایشان‌غالب‌می‌شود و خواستار بپشت که سرای‌کرامت است 
می‌شوند. این گروه به‌چیزی‌بلندمرتبه وکامل و شریف (یعنی 
بهشت) روی می‌آورند و درعوض از عالی‌ترین و کاملترین و 
شریفترین چیزها (یعنی حق‌تعالی) باز می‌مانند. واين گروه‌ا گر 
به‌عذاب آتش دوزخ گرفتار نشوند خود به عذاب آتش جدایی 
گرفتار خواهند شد» و آتش جدایی هم نزد دوستان شدیدتر از 


دوزخ است,۱ 


پس از اينما يك‌گروه دیگر است که رخت سفر می‌بندند و دیار 

خود را ترك می‌گویند و به چیزی جز حق نمی‌اندیشند و چیزی جز او 
نمی‌خواهند» نه ترس از دوزخ در دل دارند و نه حرض بپشت.اینها 
هستند که به‌عالمهای درون به‌عالم دل وروح وسّر؛ راه می‌یابند. هم 
۱. همانجا. ۱ 


۸ سلطان طریقت 


اینپا هستند آن مرغانی که به رجزیره عزت و شهر کبریا و عظمت» 
می‌رسند. دروضصف ایشان خواجه د رکتاب النجريد می‌نویسد : 


گروهی هستند که از عالم طبیعت جدا می‌شوند واز نیرنگ 
عالم بشریت پرواز می کنند (و آنقدر اوج می‌گیرند که) از 
نشانهای دو جہان چیزی با ایشان باقی نمی‌ماند» واز عوالم 
کون فراتر می‌روند و از موجودات می گذرند و ازخلق غایب 
می‌شوند. اراد؛‌ایشان به‌حق‌تعلق‌می‌گیرد. پس‌مراد ومقصودشان 
حق است.۱ 


کسانی‌راکه ازعالم طبیعت ونیرنگ عالم بشریت رهایی می‌یابند 
و با به‌عبارت دیگر از عالم عدل روی به‌عالم فضل می آورند وسپس به 
سیر درعوالم درون می‌پردازندغزالی‌سالك می‌خواندوبرای سالك‌منازلی 
به‌شرح‌ذیل برمی‌شمارد. 


۲ منازل سالك 


در فصل فبل در ضمن بحث درباره عالسپای درون گفته شد که 
مجدالدین به‌سه‌عالم دل وروح وسر قائل است و معتقد است که انسان 
باید ابتدا به‌دل وسپس به‌روح وسرانجام به‌سر رسد تا سفر معنوی خود 

* را به‌پابان‌رساند. اين‌سه‌عالم به‌يك معنی خود منازلی است که به سالك 


شلوك وجلبه ۷۰4 


تعلق‌می گیرد. اما خواجه‌در فصل ی که در کتاب التجرید به‌اين بحث اختصاص 
داده‌است ازاین‌سه‌عالم به‌عنوان منازل سالك‌یاد نمی کند» بلکه از سه‌عالم 
دیگر با نامای فنا و جذبه وقبضه یادکرده می‌نویسد: وبدان که سالك 
را سه‌منزل است: منزل نخست عالم فناست» منزل دوم عالم جذبه» و 
منزل سوم عالم قبضه.»۱ بدین‌ترتیب غزالی سه عالم جدید دیگر معرفی 
می کند که اگرچه با عوالم درون منطبق نبوده» با آنہا بی‌ارتباط هم 
نیستند. برای درك این‌ارتباط لازم‌است منظور مجدالدین‌را از فنا وجذبه 
وقبضه شرح‌دهیم . 
خوشبختانه غزالی خوداین سه‌عالم را در التجرید تعريف م ى کند» 
هرچن دکه بیان اومختصراست. «معنی‌سخن‌ما که‌می گوییم عالم‌فنا این است 
که نفس سالك مریددرآن (عالم) فانی‌شود و وجودش باقی‌ماند وصفات 
مذموم او محو شود.»۲ این تعریف کم‌وبیش‌با قول صوفیه دراین زمینه» 
چنانکه مثلا در «سالذ قشیریه آمده‌است"»مطابقت دارد. مراد ازفنای نفس 
غافل شدن از آن‌است ومنظور از فنای صفات‌مذموم‌نیزتبدیل آنما به‌اوصاف 
پسندیده است. در اپن‌عالم وجودانسان هنوزباقی است» و به‌همین جهت 
می‌توان از اقامت سالك درعالم فنا سخن گفت. و باز همین وجود است 
که از د رکات عالم عدل به آستانۀ عالم فضل راه می‌یابد. در مورد دو 
منزل دیگر یعنی عالم جذبه و عالم قبضه نیز غزالی می‌نویسد: «معنی 
سخن ما که می‌گوییم عالم جذبه اين است که سالك در جذبهة ملك واقع 
می‌شود. و معنی سخن ما که می‌گوییم عالم قبضه این است که او در 


۱ النجرید» فصل ۰۳۷ 
۲ التجريد» فصل ۳۷. 
۳ رجوع دنید به رسال قشیریه» یاب سوم درشرح الفاظ. 


۰ سلطان طریقت 


قبضةٌ حق سبحانه و تعالی واقم می‌شود و حق بدون واسطه در او 
تصرف م یکند.۱ 

در تعاریف فوق خواجه به هیچوجه اشاره‌ای به عالمهای دل و 
روح وسر و ارتباط آنها با منازل سهگانة سالك نکرده است. امامطالبی 
که درفصول دیگر نوشته‌است نشان می‌دهد که این‌ارتباط درنظراو وجود 
داشته است. مثلا" در جایی که غزالی می‌خواهد از ورود مؤمن به عالم 
دل سخن گوید صحبت از رسیدن او به‌عالم فنا می‌کند و می‌نویسد: 


چون به عالم فنا برسی تصرف حق در تو به تو می‌پیوندد و 
آنگاه سنگت اکسیری گر انمایه‌می‌شودومس تو زر ناب‌می گردد 
و انوارتنزیه و توحید برتو افگنده می‌شود و ازپرتو آنهاشرك 
و تشبیه و تعطیل وتمویه از تو منتفی می‌شود. پس به صفای 
توحید ترا از کدورات صفاتت مصفا می‌گردانند و تو با آن از 
آلودگی مخالفت خود پاك می گردی. سپس‌ترا درزمرة سالکان 
در می آورد وبه منازل السایرین می‌برد تا اينکه ترا به عالی- 
ترین منازل قلب چون رضا و تسلیم و تفویض و طماأنینه و 


تسکین برساند.۲ 


در اینجا تصریح شده است که سالك با رسیدن به عالم فنا در 
واقع بەعالم دل راه می‌پابد ولذا عالم دل را می‌توان حاصل ورودسالك 
به‌منزل اول دانست. البته در خود این منزل هم منازل دیگری هست که 


۱ التجرید» فصل ۰۳۷ 
۲ همانچا. 


سلوك وجذبه ۲۱۱ 


به آنپا اشاره شده است: اولا" منازل‌السایرین که یادآور کتابی است که 
خحواجه عبدالله انصاری معاصر غزالی با همین عنوان‌نوشته» وثانیاًمنازل 
اعلای قلب که غزالی خود آنہا را نام برده است. اینگونه افراط در 
استعمال لفظ منزل ریا منازل) توسط غزالی موجب می‌شودکه معنی‌این 
لفظ د رکتاب اودرهاله‌ای ازابهام فرو رود. 
لفظ دیگری که باز تا اندازه‌ای مبهم است لفظ جذبه است که 
غزالی آنرا نام منزل دوم سالك می‌داند. خواجه هیچکونه اشاره‌ای به 
ارتباط اين منزل با عالم روح‌که پس ازعالم دل است نکرده. اما در 
شرح عالم سر که پس از عالم روح است صحبت از جذبه حق وافتادن 
سالك درقبضۂ المی به‌میان می کشد وبا این‌عبار ت که قبلا هم نقل کردیم 
می‌گوید: «... ترا جذب می کند و ترا از تو می‌ستاند و در قبض خود 
می‌گیرد.»۱ اگرمجدالدین‌به‌استعمال کلم جذبه درهمین‌مورد اکتفا کرده 
بود» موجب می‌شدکه ما منازل دوم و سوم را با عالم سر منطبق کنیم» 
لکن او آن را درهنگام بحث از عالم دل نیز استعمال کرده» درجایی که 
سخن ازتقلب احوال به‌میان‌م ی آورد از جذبات حق‌یادم ی کند. بنابراین» 
ظاهراً جذبهٌ حق هم پای دل را به میان می‌کشد و هم پای‌سر را. این 
خود نشان می‌دهد که عالم جذبه برزخی‌است میان دوعالمدیگر وبا عالم 
ارواح نسیت دارد. 
به نسبت و ارتباط جذبه و روح هرچند که غزالی خود صریحاً 
اشاره‌ای نکرده است» مشایخ دیگر در سخنان خود اینکار را کرده‌اند. 
ابونصر سراج درکتاب معروف خود اللسم گفتار دو تن از مشایخ - 


۱ همانجا. 


۴ سلطان طریقت 


این مورد نقل کرده است". ازجمله ازقول‌ابوسعید خرازمی‌نویسد: «خدای 
تعالی ارواح اولیاء خودرا به‌سوی خود جذب‌می کند...» سراج خود در 
حال ی که جذب راجذبارواح می‌داند» سمویا بلندشدن رابه‌دل ومشاهده 
رابه‌سرنسبت می‌دهد. البته»‌سافر این منازل يك چیزاست» نمایت آنکه 
هنگام پرخاستن اززمين تن و اوج گرفتن» دل نام دارد و هنگام کشید ه. 
شدن به طرف حضرت روح» و چون در کف او جای می گیرد سر. از 
اینجاست که روزبہان بقلی» با استفاده از کلمات ابونصر > در شرح 
شطحیات می‌نویسد: «جذب ارواح سمو قلب است به مشاهدة اسرار.»۲ 
تعریفی که روزبمان دریکی دیگر ازآثار خود از «مقام جذب» می‌کند با 
گفتار غزالی دربارة عالم روح بی‌شباهت نیست. همانطو رکه گفته شد» 
ازنظر خواجه با رسیدن به‌عالم روح نعت قدم درسالك بروز می کند» و 
روزبهان‌هم دربار فجذ بکها و آن‌را ازمقامات مشتاقان‌می‌خواندمی‌نویسد: 


ظمهور جمال قدم بدین گونه که نورصفات دردل (سالك)مشتاق 
بتابد آنچنانکه روح مقدسه را دربرگیرد و آنرا به معادن 
قطرت راه نماید جذب‌است که دربار؛آن پیغمبر-علیه السلام- 
فرمود: وجذبةمن‌جذبات الحق‌خیرمن عبادةسنة (جذبه‌ای از 
جذبه‌های حق بمتر از يك سال عبادت است).۲ 


۱ اللمع» ص ۰۳۹۸ 

۲ رح شطحیات» تصنیف روزبهان بقلی شیرازی» به‌تصحیح هنری 
کربن تهران: ۰۱۳۴۴ ص ۰٩۲۱‏ 

۳ کتاب مشوب‌الادواح» تألیف روزبهان بقلی شیرازی» به تصحیح 
نلیف محرم خواجه» استانبول: ۰۸۱۹۷۳ ص ۰۱۱۳ 


سلوك وجذبه ۲۱۳ 


مظهر جمال قدم یا مجلای تجلی صفات در اینجا دل است؛ اما 
آنچه که به معادن فطرت که همان عالم اسرار است کشیده می‌شود روح 
می‌باشد. 

اگرچه ما دراینجا برای ارتباط منازل سالك وعوالم درون به‌نقل 
اقوال دیگران در این‌خصوص پرداختیم » این مراجعه و نقل اقوال بیشتر 
برای توضیح مطلب بود نه اثبات آن. برای مدلل ساختن مدعا باید از 
اقوال خود غزالی استمدادکرد. خوشبختانه مطلبی که به‌وجود ارتباط و 
تا اندازه‌ای مطابقت هرسه‌منزل باعوالم درون دلالت دارد این است که 
کلید در دلو روح وشیوه بیرون‌آوردن مرغ سر از درون قفس با وردیا 
ذکر سالك درمنازل سه‌گانة فنا وجذبه وقبضه یکی است. دربارۀ کشف 
عوالم درون خواجه می‌نویسد: «دلبا را با گفتن لااله‌الاالّه و روحما را 
با گفتن الته‌الله و اسرار را باگفتن هوهو کشف کن.»۱ وباز همین معنی‌را 
با استفاده از تمثیل خانه و قفس و مرغ بدین صورت بیان می‌کند: «در 
(خانۂ) دل را با کلید لااله‌الاالله ودر (قفس) روحرا با کلیداله با زکن 
ومرغ سرت‌را با قرطم۲ هوهو ازقفس بیرون‌آر» زیرا هوگفتن تو غذای 
این مرغ است.۲۸ درجای‌دیگرمجدالدین هرسهذ کررا به‌منز له غذامی‌داند 
و می‌نویسد: «لااله‌الاالله غذای دلهاست والّه غذای ارواح و هو غذای 
اسرار»» ویاآنارا به‌مغناطیس تشبیه کرده‌می‌گوید: ولااله‌الااشمغناطیس 
دلپاست والّه مغناطیس ارواح وهو مغناطیس اسرار.۴۲ پس آنچه مربوط 

۱ التجرید» فصل ۰۳٩‏ 


۲ قرطم: تخم مصعفر؛ نوعی دانه. 
۳ التجرید» فصل ۰۳۹٩‏ 


۴ سلطان طریقت 


به‌عالم دل است کلمة توحید است و آنچه مربوط به‌روح و سراست به 
ترتیب اسم الله و اسم هو است. 

کلم توحید و دو اسم الله و هو علاوه‌براینکه مغناطیس وغذای 
دل و روح وسر خوانده شده در جای دیگر بعنوان اذکار سالك درمنازل 
سه گانهفنا وجذبه وقبضه معرفی‌گردیده» چنانکه توصیه‌شده است: «هرگاه 
درعالم فنابودی‌دائم به گفتنلااله‌الاالله‌مشغول باش وهرگاه‌درعالم جذبه 
بودی به گفتن الته‌الله» و چون در عالم قبضه بودی به گفتن‌هوهو.» سپس 
مناسبت این ذکار باهريك از منازل فوق بدین گونه تبیین شده است: 


ذکر تو در عالم فنا لاالهالاالله است ودرعالم جذبه الالّه ودر 
عالم قبضه هوهو برای این که تاوقت که‌سالك عالم فناهستی 
عالم وجود عدلی تو برتو غالب است» و تا وقتی که سالك 
عالم جذبه هستی عالم وجود فضلی تو بر غالب است. پس 
ذکر ترا درعالم فنا لااله‌الاالته قرارداده‌اند برای اینکه درعالم 
وجود عدلی صفات نکوهیده برتو مستولی است؛ وذکر ترا در 
عالم جذبه اللاله قرار داده‌اند برای‌این که درعالم وجودفضلی 
صفات پسندیده برتو مستولی‌است. و خاصیت کلم لااله‌الااله 
نفی ومحو صفات نکوهیده است و خاصیت کلماله درتقویت 
و تنزیه صفات پسندیده. وتا وقتی که درعالم فنا هستی به‌نفی 
و محو محتاج‌تری زیرا صفات نکوهیده برتو غلبه‌دارد؛ و تا 
وقتی که درعالم جذبه هستی به‌تقویت وتنزیه محتاج‌تری‌زیرا 
صفات پسندیده برتو غالب است. 


سلوك وجلبه ۲۱۵ 


و اما اختصاص عالم قبضه به گفتن «هوهو» برای این است که 
هرگاه به‌این‌عالم برس یکدورات صفات‌عدلی ازتو دورمی‌شود 
و انوار صفات فضلی تو برتومی‌تابد وتصرف‌حق بدون‌واسطه 
به تو می‌پیوندد» وتو از خود نیست وبه‌اوهست می‌گردی» از 
خود فانی‌وبه‌او باقی‌می‌شوی. پس ذکر تودراین عالم «هوهوه 
است؛ چه موجود اوست و باقی‌اوست.۱ 


بدین ترتیب کلمهٌ توحید و دو اسم الله و هو در فصلی از کتاب 
التجرید به سه‌عالم درون یعنی دل وروح وسر نسبت داده شده ودرفصل 
دیگر به‌عنوان اذکارسالك درسه منزل فنا وجذبه و قبضه معرفی گردیده 
است. ازعبارت فوق می‌توان چنین نتیجه گر فت که عالم فنا ازنظرغزالی 
منزلی اس ت که عالم دل درآن بتدریج به روی سالك گشوده می‌شود» و 
چون وارد عالم دل شد به منزل دوم یعنی عالم جذبه می‌رود تا در عالم 
روح به‌روی اوگشوده شود و سرانجام به‌عالم قبضه‌می‌رود ودرتصرف 
حق درمی‌آید وبه‌مشاهده ومکاشفۀ عالم اسرار می‌پردازد ودرتصرف حق 
درمی‌آید وبه‌مشاهده ومکاشفه عالم اسرار می‌پردازد. در این عالم است 
که سالك يك ولی به‌شمار می‌آید. 


۳ اولیاء دمقامات !رشان 


سفر سالك درراه توحید در پرتو نور ایمان سرانجام به قرب حق 
۱ النجرید. فصل ۰۳۷ 


۹ سلطان طریقت 


تعالی منتپی می‌شود و کسی که به‌این مرتبه نائل‌شود ولی نام‌دارد.بحث 
دربارة اولیاء ويا انسان‌کامل درواقع محور اصلی همه مباحث‌عرفانی و 
نقطةُ اوج بسیاری ازرسائل وکتابهای صوفیه است. خواجه‌احمد نیز در 
التجرید يك فصل کامل به‌اين موضوع اختصاص‌داده عقيدة خودرا دربارة 
معنی ولی ومقامات اولیاء وفرق ميان سالك ومجذوب وامتیاز کسانی که 
شایستگی رهبری وارشاد دیگران را دارند از آنهایی که ندارندبیان‌کرده 
است. قبل‌از اینکه عقَيده خواجهرا بیان کنیم» برای روشن شدن مطلب 
لازم است اشاره‌ای به‌تاریخ این‌بحشها قبل از غزالی بنماییم . 

درباره اولیاء و صفات ومقامات‌ایشان مدتها پیش‌از احمد غزالی 
بحشهایی کم‌وبیش درمیان صوفیه رواج داشته است. پیدایش این بحث 
را مانند بسیاری ازمباحثی که در تصوف پیش آمده است باید از ناحیۀ 
وحی دانست. قرآن‌مجید آیه‌ای‌دارد دربارة اولیاء خدا وایشان‌را کسانی 
معرفی نموده است که نه ترس بدیشان‌راه‌می‌یابد ونه اندوه. والاان‌اولیاء 
اللهلاخوف علیمم ولاهم بحزنون.»" خبر (یا اخباری) هم‌هست که از قول 
پیغمبر(ص) دربارة اولیاء نق لکرده‌اند. مغلا ابوالقاسم قشیری كه‌يك باب 
ازرسالة خودرابه‌موضو عولایت | ختصاص داده‌می‌نویسد : «پیغمبرصلی‌الله 
علیه‌وسلم... گفت ه رکه‌يك‌ولی‌را ازمن‌برنجاند بامن‌به‌جنگ بیرون‌آمده 
باشد.»" وجود این آیه وخبر ونظایر آن کافی بودکه بحث دربارةاولیاء 
وبطو رکلی ولایت درتصوف پدید آید. 

نخستین صوفی‌ای که در این خصوص‌به‌تفصیل سخن رانده است 


۱ پونس» آیة 1۲. 
۲ ترجی؛ «ساله قشیریه» ص ۲۱ ۴. 


سلوك وجذبه ۲۱۷ 


ابوعبدالّه محمدبن‌علی ملقب به حکیم الترمذی است. ترمذی از مشایخ 
مشهور قرن سوم وصاحب رسائل و کتب فراوان درتصوف است. افکار و 
آراء حکیم‌هم از طریق آثار او وهم از طریق پیروان اوکه در طریقت 
به حکیمیه معروف بوده‌اند در عقّاید صوفیه از جمله خواجه احمد 
غزالی تأثیر گذاشته است. اما مقام ترمذی وکم وکیف تأثیر عقاید 
اوآنطو رکه باید شناخته‌نشده‌است. خوشبختانه درچند دهۀ‌اخیر بسیاری 
از آثار او براثر تحقیقات جدید محققین معرفی‌شده وبه‌طبع رسیده‌است .۲ 
البته قدما نیز به‌اهمیت مقام حكيم نيك واقف‌بودند» چنانکه فریدالدین 
عطار شرح احوال او را در تذکرةالاولیاء آورده وقبل از او نیز هجوبری 
درکشف المحجوب تا اندازه‌ای بتفصیل دربارة آراء وعقایدحکیم داد سخن 
داده است بطوری که سخنان او در این باب خود از منابع اصلی تحقیق 
دربارۀ نظربهةُ ولایت نزد حکیم وپیروان او وبطو رکلی صوفیه به شمار 
می‌آید. صاحب کشفالمحجوب بحث ولایت‌را اساس طریقهُحکیم دانسته 


می‌نویسد: 


قاعده سخن و طریقدش برولایت بود و عبارت از حقیقت آن 
کردی و از درجات اولیاء و مراعات ترتیب آن»› و او خود 
علی‌حده بحری است‌بی کرانه باعجوبات‌بسیار. وابتدا ی کشف 


۱ دربارة نظری؛ ولایت از همه آثار حکیم مهمتر کتاب ختمالا ولیاء 
است که توسط عثمان اسماعیل یحیی تصحیح وچاپ شده است (بیروت: ۱۹۹۵). 
درمیان تحقیقات جدید نیز باید از کتاب عبدالفعاح ءبداله ب رکه تحت عنوان 
الحکیم الترمذی ونظرینه‌فیالولابه در دومجلد (قاهره: ۱۹۷۱) یاد کرد. برای 
مشخصات چاپ کتابهای دیگر ترمذی رجو ع کنید به‌فهرست منابع. 


۸ سلطان طریقت 


مذهب وی آن است که بدانی که خداوند تعالی را اولیاست 
که ایشان را از خلق برگزیده است و همتشان از متعلقات 
بریده و از دعاوی نفس وهوایشان واخریده وه رکسی را بر 
درجتی قیام داده و دری از معانی برایشان گشاده". 


پس از این هجویری بخش قابل ملاحظه‌ای از کتاب خود را به بحث 
دربارة مذهب‌ترمذی و آراء پیروان او اختصاص‌می‌دهد. 

یکی ازمهمترین کارهایی که هجویری در این بخش انجام می‌دهد 
تعریف ولایت‌وولی‌است» کاری که دیگران کمتر بدان‌مبادرت‌ورزیده‌اند. 
درمورد ولایت اولا" هجویری میان ولایت وولایت تمیز داده"می‌نویسد: 
«ولایت به‌فتح‌واو نصرت بود اندر حق‌لفت» و ولایت به کسرواو امارت 
بود» ونيز هردو مصدر ولیت باشد. وچون چنین بود بايد که تا دولغت 
بود چون دلالت ودلالت.۲ پس ازاین‌هجویری دومعنای دیگربرای ولایت 
ذکر ی کند» یکی ربوبیت و دیگری محبت. 

در دنبال سخن فوق» هجویری به تعریف ولی مبادرت ورزیده 


می‌تو بسد : 


۱ کشفالمحجوب» ص ۰۲۱۵ 

۲ هجویری ظاهراً نخستین کسی است که این امتیاز را ذکر کرده؛ و 
هرچندکه خود امتراز مورد قبول دیگران واقم شده از تمریف او کاملا پیروی 
نشده است» چنانکه مثلا آقای سیدجلال‌الدین آشتیانی می‌نویسد؛ «ولایت به کسر 
واو به معنی امارت و تولیت و سلطنت و به فتح واو به‌منی محبت است.» 
(شرح مقدمه فیصرق برفصنوص!لحکم» مشهد: ۱۳۸۵ ه.ق.»ص ۵۹۴.) 

۳ کشفالمحجوب» ص ۰۲۱۱ 


سلوك وجذبه ۲۷۲٩٩‏ 


اما ولی روا باشد که فعیل بودبه‌معنی‌مفعول» چنانکه خداوند 
تعالی گفت «وهویتولی‌الصالحین ۱ که‌خداوند تعالی بندفخود 
رابه افعال و اوصاف‌وی‌نگذارد واندر کنف حفنظخودش بدارد. 
و روا باشد که فعیل باشد به‌معنی مبالغت اندر فاعل که بنده 
تولی به طاعت وی کند و رعایت حقوق وی را مداومت کند 
و از غبر وی اعراض کند. این مرید باشد و آن دیگر مراد" 


همین مطلب را قشیری نیز» بدون اینکه تعریفی از «ولایت» بکند» 
در رساله خود ذکر کرده و سپس می‌گوید «اين هردوصفت واجب بود تا 
ولی ولی باشد."» ولیکن هجویری از این حد فراتر رفته می گسوید همه 
معانیا ی که از ولابت شده‌است» یعنی‌نصرت وامارت وربوبیت‌ومحبت» 
رازحق به‌بنده وازبنده به‌حق روا باشد.» 
و اما احمد غزالی در فصلی که ا زکتاب التجرید به بحث دربارۀ 
اولیا اختصاص می‌دهد مستقیماً به‌بیان معانی ولایت و ولی نمی‌پردازد» 
بلکه بحث خود را با ذکر مقامات اولیاء آغاز کرده به بیان فرق ميان 
سالك ومجذوب ختم می‌کند. ولیکن از فحوای کلام غزالی می‌توان به 
نظر او دربارة معانی ولی و ولایت پی‌برد» معانی‌ایکه کم‌وبیش با آنچه 
اسلافش دراین خصوص گفته‌اند مشابه است. 
نخستین معنایی که خواجه احمد برای ولایت در نظر می گیرد 
خلافت یا جانشینی است. مراد از خلافت دراینجا مقام خلیفةاللپ که 


۲ کشف المحجوب؛/ص ٩۱‏ ۰۲ 
۳ ترجه رساله قشیربه, ص ۴۲۷ . 


۰ مظان طریقت 


به‌حضرت آدم_علیه السلا وانبیاء دیگر بخشیدهاندنیست» بلکه جانشینی 
ونیابت انبیا وپیامبران است". ولی‌بدین معنی کسی‌است که جانشین نبی 
یا رسول باشد. 

ال جانشینی نبی بطورکلی در دین اسلام از اهمیتی بسیار 
برخوردار است؛ چه‌اسلام دینی است که پیامب رآن‌خاتم انبیاست و پس‌از 
او دیگر پیامبری معبوث نخواهد شد. بجای انبیاء در این دین اولیا یا 
علما که به‌منزله انبیاء بنی‌اسرائیل‌اند" دعوت وتربیت خلق را به‌عهده 
دارند» چنانکه درخبر آمده است رالعلماء ورثةالانبیاء.» این مطلب را 
عزیزالدین نسفی‌دریکی ازرسائل خود ازقول شیخ سعدالدین حموی‌بطرزی 
روشن بیان کرده می‌نویسد : 


«... پیش از محمد - علیه‌السلام -در ادیان پیشین ولی نبود و 

اسم ولی نبود» و مقربان را از جمله انبیا می‌گفتند» اگرچه 

در هر دینی يك صاحب شریعت بود» و زیاده از یکی نمی‌بود» 

اما دیگران‌خلق را به‌دین وی دعوت می‌کردند وجمله‌را انبیا 
می‌گفتند. پس در دین آدم_علیه السلاب چندین پیغمبر بودند 

که خلق را بهدین آدم دعوت می کردند» ودردین نوح» ودردین 

ابراهیم» ودردین موسی» ودردین‌عیسی همچنین. چون کار به 

محمد رسید» فرمود که بعد از من پیغمبر نخواهد بود تا خلق 

۱ برای تعریف خلیفه‌و اقسام دوگانٌ خلافت رجوع کنید به‌المقدمات 
می‌کتاب ذحی‌النصوص؛ سید حیدر آملی» تصحیح‌هنری کربین و عشمان اسماعیل 


یحیی» تهرآن۲ ۱۳۵ ه.ش.» ص ۰۲۷۱ 
E‏ بنابر این حدیث که «علماء امتی کانبیاء بنی‌اسرائیل ,» 


سلوك وجذبه ۲۲۱ 


را به‌دین من دعوت کنند. بعد از من کسان ی که پیرو من‌باشند» 
و مقرب حضرت خدا باشند» نام ایشان اولیاست. اين اولیا 
خلق‌را به‌دین من دعوت کنند. اسم ولی دردین‌ محمد پیداآمد.۱ 


در اینجا باید افزودکه اولیاء دین محمد (ص) فقط خلیفه پیامبر 
خودنیستند » بلکه در این دین خلفایی برای‌اقسام پیامبران وجود دارند. 
توضیح آن که پیامبران خود يك دسته نیستند بلکه آنها را به انبیا و 
رسل و اولوالعزم واو لوالاصطفایاخاتم ۲ تقسیم کرده‌اند. در تعریف آنما 


ے 


کفته‌اند: 


نبی آن است که او را وحی و معجزه باشد» ورسول آن است 
که او را وحی و معجزه وکتاب باشد» و او لوالعزم آن‌است که 
او را وحی و معجزه و کتاب باشد و شریعت اول را منسوخ 
گرداند و شریعتی دیگر بنهد. ختم آن است که او را وحی و 
معجزه و کتاب باشد وشریعت اول را منسوخ گرداند وشریعتی 
دیگر بنهد وپیغمبری بر وی ختم‌شود.؟ 


هريك از اين اقسام را خلیفه با جانشین خاصی است. به همين 
لحاظ اولياکه مقام خلافت به‌ایشان سپرده شده‌است به‌چپار دسته تقسیم 


۱ کتاب الا نساد الکامل(مجموعة رسائل). تصنیف عزیزالدین نسفی. 
به‌تصمحیح‌ماریژان موله» تهران: ۱۳۳۴۱ «.ش. ص ۰۳۲۰ 

۲ اولوالاصطفاو خاتم‌منهوماً فرق دارند» ولیکن مصداقاً فرقی ندارند 
و خاتم همان مصطفی است» صلی العلیه و آله وسلم. 

۳ کتاب الانسان الکاهل . ص ۲ ۰۳۲ 


۴ سللطان طریقت 


می‌شوند. دراین خصوص خواجه‌احمد می‌نویسد: «بدان‌که اولیا را چهار 
مقام است: اول مقام خلافت نبوت» دوم مقام خلافت رسالت» سوم مقام 
خلافت اولوالعزيمة و چهارم مقام خلافت اولوالاصطفاء.» پس از این 
خواجه به هريك از این اقسام لقبی خاص داده می‌نویسد: ومقام 
خلافت نبوت از آن علماست» و مقام خلافت رسالت از آن‌ابدال»ومقام 
خلافت اولوالعزیمه ازآن اوتاد و مقام خلافت اولوالاصطناء از آن 
اقطاب.)۲ 

چنانکه ملاحظه‌می‌شود. غزالی‌خلفای‌هردسته ازپیامبران رابه‌ صیغة 
جمع بکار می‌برد وآنہا را علما وابدال واوتادواقطاب بجای عالم وبدل 
و وتدوقطب می‌خواند. ازاینجامی‌توان نتیجه‌گرفت که درهرمقام‌تعدادی 
از اولیاء وجود دارند. غزالی خود دربارۀ شمارة‌ایشان سخنی‌نمی‌گوید» 
ولیکن مشایخ دیگر دراین‌باره مطالبی بیان کرده‌اند. هجویری به جای 
علما از لفظ «اخیاره استفاده کرده و تعداد آنانرا سیصد (۳۰۰) وابدال 
چهل (۰)۴۰ و اوتاد را چهار (۴) تن دانسته است. علاوه بر اینہاء 
هجویری از هفت ابرار وسه‌نقیب ويك‌قطب نیز یادکرده ومجموعاً تعداد 
اولیا را سیصدوپنجاه وپنج دانسته است ست.۲ این تعداد با اند کی اختلاف 

توسط مشایخ‌دیگر بخصوص پیروان‌مکتب ابن‌عربی نیز حفظ شده‌است .۴ 

۲ هما نجا. 
۳. دجوع کنید به‌کشف المحجوپ.ص ۰۲۱۹ 
۴ مشلا" رجوع کنید به‌کتاب الا نسانالکامل »ص ۳۱۷ وه 


کتاب نی النصوص » صص ۷-۸ ۲۷ ,دراین‌د وکتاب» بخصوص شرح‌عقیده‌سعدالدین 
حموی که هم شيعه دوازده امامی بوده و هم پیرو ابن عربی جالب توجه است. 


سلوك وجذبه ۷۲۳ 


پس ازاین بحث مختصر دربارةمقامات اولیاء خواجه‌احمد بلافاصله 
بحث دیگری دربارة وجوه دوگانة معنای ولابت ونقسیم اولیاء به‌سالك 
و مجذوب آغاز می‌کند. مراد از سالك در اینجا يك نفر مبتدی نیست» 
بلکه کسی است که ازراه‌سیروسلوك وبراثرمجاهده به‌جذبه‌رسیده» درحالی 
که مجذوب کسی است که توسط حق از میان خلق برگزیده شده و بدون 
تحمل رنج سلوك وزحمت مجاهده به‌جذبه راه یافته است. هردوی اینها 
را غزالی ولی می‌خواند وامتیازآن‌دو از یکدیگررا ناشی ازوجوه‌دو گانة 
معنای ولی دانسته می‌نویمد: 


معنای ولی بر دو وجه است: وجه اول ولی بالقوه است و او 
کسی است که بنابر مصلحت دینی ولایت تصرف درحق‌اوئیت 
شده باشد. ووجه دوم آن است که ولایت تصرف به او داده 
نشده باشد. 

و اگربگویند: چطور ممکن‌است ولی ای باش دکه ولایت‌تصرف 
نداشته باشد؟ در پاسخ‌گوئيم ولی ممکن است به این‌معنی‌باشد 
که تاو ند رل هد اموز او تاه و ایو وی اقل 
است» که چون بشنود بگوش حق می‌شنود» وچون ببیندبچشم 
حق می‌بیند» وچون بگوید بزبان حق تکلم سی‌کند. و او در 
عالم محبوبیت است و اشاره به همین مطلب است آنجا که 
پیامبر(ص) درحدیت قدسی می فر ماید :و کنت لهسمعا وبصرا.. ,۱۷ 


۱ النجرید؛ فصل ۰۳۸ 


۴ سلطان طریقت 


عبارات فوق‌را که خواجه‌احمد به‌عنوان مقدمه برای بحث ولی 
سالك و ولی مجذوب ذکر کرده است خود بیان کیندة نظر اصلی او در 
بارۀ معنای ولی‌است. ولایت‌را غزالی همه‌جا در آثارش به معنای‌امارت 
و سلطنت و سرپرستی و تولیت بکار می‌برد» و در اینجا نیز ولی بوجه 
اول کسی است که‌صاحب ولایت به‌همین‌معنی باشد» یعنی صاحب‌امارت 
و قدرت و تصرف درخود و در دیگران. با سوالی که خواجه بلافاصله 
پس ازاین‌معنی طرح می‌کند می‌خواهد وجه دیگری برای ولی و ضما 
معنای دیگری برای ولایت قائل شود. بنابراین وجه. ولی به‌همان معنی 
است که هجویری و قشیری گفته‌اند بعنی کسی که حق تعالی متولی همه 
آموراو گشته‌باشد وولایت نیز مطابق این‌وجه به‌معنی قرب ومحبوبیت است. 

هر ولی که به عالم محبوبیت راه یابد محبوب است ومحبوب یا 
معشوق مفعول است در مقابل محب با عاشق که فاعل است. معنای این 
مفعولیت سلب هم اختیارات و همه قوا از بنده است» یعنی‌قوایی که 
محبوب با آنپا ادراك می‌کند از خود او نیست بلکه از حق است. در 
بارة این مقام که اصطلاحاً آنرا قرب نوافل گفته‌اند پیغمبر (ص) از زبان 
حق می‌فرماید : «لایزال عبدی یتقرب الی بالنوافل حتی احبه» فاذااجبته 
کنت‌له‌سمعاً وبصراً و مویدا و لسانا؛ بی‌یسمع وبی‌یبصر و بی‌ینطق و بی 
پبطش»۱ این‌همان خبری است که مجدالدین» همانطور که ملاحظه شد 


۱ این خبر مشهور به چند روایت نقل شده است. روایت فوق ازکذف 
اامحجوب هجویری(ص ۳۲۰) گرفته شده که در ترجه آن گفته است: «چون 
بندۂ ما بمجاهدت بما تثرب کند ماوی را بدوستی خود رسانیم و هستی وی را 
اندر وی‌فانی گردانیم و نسبت وی‌از افعال وی بزدائیم تا بما شنودآنچه شنود و 
بما گویدآنچه گوید وبما بیند آنچه بیند و بما گیردآنچه گیرد.» 


سلوك وجذبه ۲۲۵ 


بدان اشاره کرده است‌وبدنبال آن در وصف کسی که به این قرب راه‌یافته 


است می‌نویسد : 


واگذاردن تربیت خلق به عہدۀ این ولی صلاح نیست » زیرا 
که او در قبضه حق‌است و اختیار از او سلب شده است. 
و چون اختیار خودش را ندارد صلاح نیس ت که مربی دیگران 
باشد» چه لازمُ تصرف در دیگران تصرف درخود است» واین 
ولی را حق با جذبة خود از او ستانده و تصرف در نفس را 
از او سلب کرده و لذا تصرف در دیگران هم از او سلب شده 
است. نمی‌بینی که در عرف شرع هم ه رکه خود ولایت یا 
سرپرستی خود را داشته‌باشد می‌تواند سرپرست دیگران باشد» 
والا نه؟ پس شخص عاقل و بالغ چون ولایت او برای خودش 
مقررشد می‌تواند ولی دیگران باشد» ولیکن طفل وکودك چون 
ولایت خودش را ندارد نمی‌تواند ولی شخص دیگر باشد. 
مجذوب هم در قبضهٌ حق به منزلۀ کودك شیرخوار است که 
دست قدرت حق‌در اوتصرف‌م ی کند» همچنانکه مادر در فرزند 
خود تصرف می کند. 


در برابر این‌دسته. ازاولیاکسانی هستند که‌ولایت تصرف‌دردیگران 
به ایشان تفویض شده است و این اولیا: همانطور که گفته شد» سالکان 
نام دارند» زیراکه ایشان‌همة منازل و مراحل را بقدم سلوك رفته‌اند. این 
عده را غزالی در مقام مقایسه با اولیاء مجذوب چنین وصف م ی‌کند: 


۷ سلطان طریقت 


و اما ولی سالك صلاحیت این را داردکه مربی خلق باشد» 
زیرا او به منزلة شخص بالغی است کهولایت تصرف درنفسش 
به او تفویض شده و هرکه ولایت‌بر نفس خود را داشته‌باشد 
جایز است که سرپرستی دیگران را هم عبده‌دارشود. و چون 
این امر در عرف شریعت جایز است در عرف حقیقت نیز جایز 
می‌باشد» چه حقیقت همسنگ شریعت است و تفرقه ميان 


شریعت و حقیقت کفر و زندقه است. 


برای توضیح بیشتر این مطلب غزالی از يك مثال دیگر استفاده 
یقت با مسافران راه بیابان است. 


و مثال مجذوب در مقام محبوبیت مانند مردی است که او را 
چشم بسته از بیابانی گذر داده‌اند بطوریکه او جای پای‌خود 
را ندیده و ندانسته باشدکه او را به کجا می‌برده‌اند. پس از 
این که این مرد راه را طی کرد و به مقصد رسید» چون از او 
دربارة یکی‌از منازل سوال کنند چیزی‌از آن نمی‌داند وخبری 
از آن ندارد. و همانطو رکه این شخص صلاحیت ندارد که 
راهنمای دیگران باشد» مجذوب هم صلاح نیست که در راه 
آخرت راهنمای خلق باشد. 

و مثال سالك در راه آخرت مثال مردی است که راه بیابان را 
طی کرده در حالی که آن را دیده و منازل و مراحل و جاهای 


ملوك وجذبه ۷۲۷ 


هموار و یا ناهموار را وجب‌بوجب شناخته و بدانها علم داشته 
و از آنا با خبر باشد. و همانطو رکه‌این شخص صلاحیت‌دارد 
که راهنمای دیگران در راه‌بیابان باشدء سالك راه معرفت هم 
شایستگی این را داردکه در راه آخرت راهنمای خلق‌باشد.۱ 


خواجه احمد در همین جا کلام خودرا دربارۀ اقسام دوگانه اولیاء 
ختم می‌کند» ولیکن این بحث بدین‌صورت در تصوف باقی نسی‌ماند؛ 
بلکه مشایخ دیگر پس از خواجه مبادرت به تکمیل آن می‌ورزند. از 
سوی دیگرء قبل از غزالی نیز این بحث توسط حکیم الترمذی و پیروان 
از اران کدوک ای خر انیا بای اک او با اغرال بجع 
آشنا شویم و ثانیاً جایگاه آن را در تاریخ تصوف بدانیم لازم است به 
سابقه این بحث و دنبالآن درتاریخ اشاره‌ای بنمائیم. 
همانطور که گفته‌شد» این بحٹ تا آنجا که اطلاع داریم باحکیم الترمذی 
آغاز شد. بر اساس آيُشريفة «الّدیجتبی‌الیه‌من‌یشاء ویهدی‌الیه‌من‌ینیب» 
(خداوند هرکه را بخواهد برمی‌گزیند وه رکس که به اوگراید راه‌نماییی 
می‌کند)۲ ترمذی اولیای خدا را به دو دسته تقسیم می‌کند: یکی آنان 
که در حق هريك از ایشان گفته شده است ویجتبی‌الیه » و دیگر کسانی 
که در وصف هر یك گفته شده است ریم‌دی‌الیه». دسته اول مجتبی و 
دسته دوم مپتدی‌نامیده‌شده‌اند. ولی‌مجتبی‌را ترمذی مجذوب‌می‌خواند» 
زیرا که او «بنده‌ایست که‌دلش‌را خدای تعالی جذب کرده است" بدون 
۱ التجرید» فصل ۰.۳۸ 


۲ شوری(۴۲)» آیه ۳ ۱.(تفسیر میبدی). 
۰.۳ ختمالا ولپا ع تحقیقعشمان اسماعیل‌یحیی» بیروت: ۱۵.ص ۳۰ 


۷۸ سلفان طریقت 


اینکه متحمل رنج و زحمت‌شده باشد , اما ولی مپتد ی کسی است که پس 
از توبه روی به‌حق آورده و با سعی‌و کوشش خود به‌قرب حق راه یافته 
است. چنانکه ملاحظه می‌شود تنما تفاوتی که در اینجا ميان گفتارترمذی 
و غزالی هست این است ممبتدی را غزالی سالك خحوانده است. البته 
شرحی که ترمذی در بار ولی مجتبی با مجذوب و ولی ممتدی داده" 
مفصل‌تر از گفتار غزالی در این خصوص است. اما از سوی دیگرء آنچه 
را که مجدالدین در بارصلاحیت ارشاد وتربیت دیگران و مسألتصرف 
ولی درخود و در استعداد دیگران گفته بحثی است که تا آنجاکه اطلاع 
داریم خود او مبتکرش بوده وپاره‌ای دیگراز مشایخ به اوتأسی کرده‌اند. 
در میان اخلاف غزالی از جمله کسانی که باید یاد کرد عبدالقاهر 
شپاب‌الدین سپروردی‌صاحب عوادفالمعادف و همچنین عزالدین‌محمود 
کاشانی صاحب مصبا حالهدايةدىفتا حالکفایه‌اند» چه عفایدایشان در تاریخ 
تصوف در ايران بسیار مژثر بوده است.۲ سپروردی اولا" بدون اینکه 
ذکری از اولیا بکند صوفیان را بر اساس آیۂ اخیر مانند حکیم الترمذی 
به دو دسته تقسیم می کند." اما درجای دیگر ۴ اهل‌طریق را بطور کلی به 

۱ رجوع کنید بە‌خالاولیاء»فصل ۱۲ تا ۲۴؛ والحكيم الترمدایو 
نظریته فی‌الولایه»ج ۲ص ۱۳ به بعد . 

۲ در میان اعراب نیز مشایخی چون ابوالعباس مرسی و ابن عطاءالله 
اسکندری این‌بحث رادنبال کرده‌و مطالب جدیدی بدان افزودهاند. رجوع کنید به 
ابیعطاعالله لسکندریوتصوفه» تألیف دکتر ابوالوفاالغنیمی التفتازانی»قاهره 
۶۹ ۱ صص ۷ ۸۳-۲ ۰۲ و الحکیم الترعدی و نظریته فی‌الولایه؛ج ۲ » صص 
VP‏ 

۳ عواردفالمعارفءص ۴۸. 

۴ همان‌کتاب صص ۰۸٩-۸۷‏ 


سلوك وجلبه ۷۲۲۹ 


چپار دسته به شرح ذیل تقسیم می‌کند: سالك مجرد» مجذوب مجرد؛ 
سالك متدارك بجذبه؛ و مجذوب متداركه به سلوك. کاشانسی نیز همین 
تقسیم را در ممبا ح‌الهدایه از سپروردی اقتباس کرده واین چهاردسته را 
به ترتیب سالك ابتر» مجذوب ابتر» سالك‌مجذوب. و مجذوب‌سالك 
خوانده است. 

تعریفی که سهروردی وکاشانی از اين چهارگروه می کنند کم و 
بیش یکی است. سالك مجرد یا ابتر طفل راه است و بقو لکاشانی «هنوز 
از مضیق مجاهدت به فضای مشاهدت نرسیده»" است. بالنتیجه بدیمی 
است که این‌چنین شخص نمی‌تواند از عبد؛ تربیت وارشاد و مدایت 
دیگران در طریقت برآید. مجذوب مجرد پاابتر هم کسی است که نابرده 
رنج به گنجی رسیده و حق تعالی حجابی از پیش دلش برگرفته» اما از 
آنجاکه «به دقایق سیرو سلوك و حقایق مقامات و منازل و قواطع و 
مخاوف وقوف نیافته»۲ است او نیز صلاحیت شیخی ندارد. به عبارت 
دیگر» منصب شیخوخت را سهروردی و کاشانی کمال بشمار می‌آورند» 
و چون سالك و مجذوب ابتر هر دو ناقص‌اند استحقاق این منصب را 
ندارند. کسانی چنین استحقاقی را دارندکه‌هم سلوك کرده و هم به‌جذبه 
رسیده باشند» و اینها هم سالکانمجذوب ومجذوبان سالك‌اند. فرق‌میان 
آنها این است که‌سالك مجذوب ابتدا با قدم‌سلوك از منازل راه عبو رکرده 
و سپس‌به‌عالم جذبه رسیده اما مجذوب سالك» بر عکس» واول بقوت 
امداد جذبات‌بساطمقامات راطی کرده‌بود وبه عالم کشف و عیان رسیده» 
و بعد از آن منازل و مراحل طریق را بقدم سلوك بازدیده» و حقیقت‌حال 


۱و ۰۲ مصبا حالیدایه » ص ۰۱۰۸ 


۰ سلطان طریقت 


را درصورت عام باز یافته.۲ 

مقایسۂ سخنان احمد غزالی با شپاب‌الدین سپروردی و عزالدین 
کاشانی نشان‌می‌دهد که در وافع‌همانطو رکه ازلحاظ تاریخی زمان‌غزالی 
مابین حکیم الترمذی وسپروردی و کاشانی‌بوده» بحث او در بار‌اوصاف 
اولیا نیز قولی‌میان عقیدۀ ترمذی از يك‌سو وسپروردی و کاشانی‌ازسوی 
دیگر بوده است. اختلاف غزالی با شهاب‌الدین و عزالدین در وهلة اول 
در تقسیم آنپاست. در غزالی‌ما با دو گروه‌روبرو هستیم امادر سپروردی 
وکاشانی با چهار گروه. این اختلاف‌ناشی‌از این است که اولا" بحث‌غزالی 
صرفاً در بارة اولیاست ولذا او در بارة ولی سالك و ولی مجذوب سخن 
می‌گوید» و حال آنکه سپروردی وکاش نی دربارة عموم اهل‌طریقت‌سخن 
می‌گویند و لذا از سالکی هم که ولی نیست سخن بمیان می‌آورند. با 
حذف سالك مجرد ما باسه گروه‌روبرو حواهیم بودکه‌بقول سید حید رآملی 
وا صحاب الجذبات»۲ می‌باشند. ثانیًغز الی سالك مجذوب ومجذوب‌سا لك‌هر- 
دوراسالك می‌خواند؛ یمنی‌همینقدر که کسی‌منازل سلوكرا ط ی کرده‌باشد از 
نظراوسالك است » خواه سلولپیش ازج به باشدخواه پس‌ازآن. بدیپیاست 
که امتیازاین دودسته ازهم‌وتوصیف نسبتاً دقیق آنها توسط سپروردی و 
کاشانی خودنشان دهند؛بسط وتکامل این بحث‌در تاریخ تصوف می‌باشد. 

نکته دیگری که‌دراینمقایسه‌می‌توان‌ذک رکرد این است که‌مجذوب 
از نظر غزالی يك ولی است و اگرچه شایستگی‌تربیت و هدایت دیگران 
را در طریقت ندارد» یعنی ولایت تصرف به او تفویض نشده باز به‌مقام 

SE TE 

۰.۲ المقدمات مر کتاب تص‌النصوص» ص ۰۲۹۱۸ 


سلوك وجذیه ۷۲۳۱ 


قرب وعالم محبوبیت راه یافته است» در حالی که شپاب‌الدین وعزالدین 
از چنین شخصی بعنوان ولی یاد نکرده او را کامل نمی‌دانند. کاشانی‌او 
را ابتر می‌نامد و شماب‌الدین بالحنی نسبتاً تحقی رآمیز در وصف او 
می‌نویسد: «یر فع‌عن قلبه‌شیثآمن الحجاب.» ازنظراین‌دوشیخ فقط مجذوب 
سالك است که به کاملترین درجات نائل آمده و به عالم محبوبیت راه 
يافته است . حتی سالك مجذوب هم به اندازة مجذوب سالك کامل 
نیست. : 
برتری مجذوب سالك از سالك مجذوب بدین‌علت است که‌ازنظر 
سهروردی و کاشانی صفت یکی محبوبی وصفت دیگر محبی است. مجذوب 
سالك کسی است که محبوب حق است و پس از مکاشفه ومشاهده قدم 
در راه مجاهده می‌نهد و حال آنکه سالك مجذوب محب و عاشق است‌و 
پس از مجاهده و رنج و کوشش به‌بکاشفه ومشاهده می‌رسد. بدیپی‌است 
که محبوب افضل از محب است. ولی به‌هر حال این تفضل نصیب همه 
کس نمی‌شود. فقط عدۀ قلیلی هستند که برگزید؛ حق‌اند» » مابقی باید 
با سعی و مجاهده راه عاشقی و محبی‌را طی کنند. حتی مجذوبان نیز»‌از 
نظر سپروردی و کاشانی و پیروان ایشان. باید راه‌سلوك را در پیش گیرند 
و از نظر غزالی نیز برای اينکه بتوانند تربیت و ارشاد خلق را بعېده 
بگیرند باید این راه را طی کنند. 


فصل نهم 


سماع 
3.۹ تصنیف رساله دربارة سماع ۲ اصل سماع 
۳ اتحاد قوای ادراك ۴ اسرار ومعانی 
۵. نغمةٌ آفرینش ۶. مجلس‌سماع وشر ایط و کیفیت آن 


.٩‏ تصنیف رساله درباد؟ سماع 


یکی از موضوعهای مہم و بحث‌انگیز در تصوف و بخصوص در 
مکتب احمد غزالی سماع است. غزالی» چنانکه خواهیم دید از سماع 
به عنوان يك وسیلة موثر در ارتقاء روح و تجرد آن از عالم جسمانی 
استفاده‌می کرده‌است. استفاده از سماع‌البته‌منحصر به طريقة احمدغزالی 
نبوده» چه در عصر او یعنی قرنبای پنجم و ششم و حتی پیش وپس از 
آن» این عمل فوق‌العاده در ميان فرقه های مختلف صوفیه رواج داشته 
است» بطوری که مشایخ بزرگ در باب نحوه داثر کردن مجالس سماع 
و شرایط و آداب شرکت جستن در آنہا رسائل متعدد نوشته و یا ابواب 


ساع ۲۳۳ 


و فصولی از کتابهپای خود را بدان اختصاص داده‌اند.۱ 

در مورد زمان پیدایش این قبیل مجالس در ميان صوفیه اطلاع 
دقیقی در دست نیست. قدرمسلم این است که درصدر اسلام سماع بدان 
صورت که در مجالس صوفیه برگزار می‌شده وجود نداشته است. صدای 
خوش موذنان و قرائت قرآن توسط قاربان خوش آواز از ابتدا روح 
مزمنان را تقویت می‌کرده است» اما این باسماع صوفیان فرق داشته 
است. درمیان صوفیان و بخصوص درعصر غزالی ما به‌اصطلاح امروزی 
بانوعی کنسرت روحانی مواجه هستیم. صوفیان در این مجالس دورهم 
جمع می‌شدند و فعالانه شرکت می کردند و باصدای موسیقی به‌رقص 
وپایکوبی و دست افشانی می‌پرداختند و درغلبهُ حال دستار از سر بر- 
می گرفتند و خرقه ازتن پاره می کردند ومدهوش می‌شدند وگاه درهمان 
حال جان می‌سپردند. ظاهراً این گونه مجالس دوسه قرن پس‌از زمان 
صحابه همزمان با رواج یافتن علم موسیقی در فرهنگ و تمدن اسلامی 
بتدریج شکل گرفته است 

استفادة علمی ازموسیقی توسط مسلمانان بطورحتم از روی‌آگاهی 
عمیق از تأثیرات گوناگون آن بر روان آدمی بود. درحالیکه اشخاصی 

چون فارابی و ابن‌سینا از این علم به‌عنوان يك‌وسیلة روان درمانی 

۱ مانند کتاب التعرف لمذهب اهل التصوف (باب۷۵)» اللمی 

(کتاب السماع) کشف!لمحچوب (کشف الحجاب الد.ادی عشر ) «ساله قشیریه 


(باب ۲ ۵)و یاحتیاحیاء علو مالدیی( کتابآداب‌السماع وال و جد) کیمیای‌سعادت 
(ر کن ۲»اصل۸) که همه‌پیش 1 احمدغزالی یا در زمان حیات او ذوشته شده است. 
پس از ز او نیز صوفیه در این باره داد -خن داده‌اند ویکی از مفصل‌ترین بحث‌ها 
را در کتاب اورادالا حیاب و فصوصالا داب باخزری(فصل آداب‌السماع) می‌توآن 


یافت . 


۴ سلطان طریقت 


استفاده می کردند صوفیه آن را به‌عنوان یك وسیله برای رهاکردن روح 
از بندهای جسمانیت بکار می‌بردند. بنابراین‌هدفی که صوفیه برای آن‌در 
ری گر فعنديك هویش برده اما مار ھا ن تی تراد ان بطلب 
را بپذیرند. از این‌رو صوفیه‌با يك مشکل‌اجتماعی روبرو بودند. 

مشکل اجتماعی‌ایکه صوفیه‌همواره درتاریخ تصوف با آن مواجه 
بوده‌اند عکس‌العمل متشرعین قشری وبطو رکلی‌منکران سماع موسیقی در 
برابر آنان بوده است. نواختن آلات موسیقی در خانقاهها و زاویه‌ها ويا 
حتی مسجدها توسط صوفیان و آواز خواندن و رقصیدن و چرخیدن 
و دست افشاندن و خرقه دریدن و نعره‌زدن ایشان وشور حالی که دراین 
مجالس به‌آنان دست می‌داده به‌هیچ وجه باخشکی وبی‌ذوفی فقهای 
قشری سازگارنبوده است. ازاین‌رواین دسته ازمسلمانان صوفیه رابرای 
داثرکردن مجالس سماع بباد انتقادگر فته وعمل ایشان را مخالف شرع 
وسنت پیغمبر پنداشته‌اند. درمقابل این عده صوفیه نیز به‌نوبةٌ خود سعی 
کرده‌اند تاباآور دن دلایل شرعی و روایات و اخبار از قول پیغمبر (ص) 
وائمه سماع را از لحاظ شرعی وعقلی توجیه کنند. 

خواجه احمدیکی از کسانی‌است که چه‌در زمان حیاتش وچه پس‌از 
فوتش هدف تیر ملالت منکران سماع واقع شده است. انصافاً ایین 
انتقادات بدون دلیل هم نبوده است» چه‌شواهدی هست که نشان می‌دهد 
خواجه نه‌تنپا درمجلس سماع به‌عنوان يك مستمع وشیخ مجلس حضور 
داشته» بلکه عملا در رقص صوفیان شرکت می کرده است. یکی از این 
شواهد داستانی است که ابن حجر نمل کرده می‌نویسد: 


سماع ۲۳۵ 


وقتی جماعتی از صوفیان درمجلس سماع حاضر شدند وقوال 
شعری بخواند و آنگاه خواجه احمد غزالی ازجای برخحاست 
و به‌تواجد وجنب وجوش پرداخت وبرسر ایستاد وپاهای خود 
را درهواکرد وپاسی از شب گذشت وهمه از میدان بدر رفتند 
لکن او همچنان به‌حال خود بود» نه‌دستش برزمین بود و نه 


پایش.۲ 


پا در هوا کردن و برسرایستادن عملی نیست که در مجلس سماع 
صوفیان معمول بوده باشد. ازاین رو درصحت جزئیات این داستان که 
کلا باغرض‌ورزی توأم است می‌توان تردید داشت؟. اما به‌مرحال این 
دلیل نیست که شرکت خواجه را در مجالس سماع و تواجد و رقص او 
را منکر شویم. خبری که عین القضات همدانی در قمهیدات نقل می کند 
نشان می‌دهد که شرکت خواجه در این گونه مجالس و رقصیدن او درنظر 
معاصران و مریدانش چیز غریبی نبوده‌است. قاضی می‌نویسد: 


شبی من و پدرم‌وجماعتی از ائمه شپر ما حاضر بودیم درخانة 
مقدم‌صوفی. پس ما رقص می کردیم و ابوسعید ترمذی بیتکی 
می‌گفت .بدرم‌دربنگریست.پس گفت : خواجه امام احمد غزالی 
را دید م که با ما رقص می کرد ولباس او چنین و چنان بود.۲ 
۱ لسان المیزان»ج ۱ص ۳ ۰. 
۲ داستان فوق را ابن حجر ازقول ابوالفضل مسعودبنمحمدالطر ازی‌نثل 


کرده وظاهرا هم غرض او مانئد ابوالفر ج‌بن‌جوزی بد گوئی از خواجه بوده‌است. 
۳ مهیدات» صص ۰۲۵۰-۰۱ 


۹ سلطان طریقت 


در رقصیدن وتواجد خواجه دراین‌جا بحثی نیست» صرف شرکت 
کردن او که از لحاظ اجتماعی يك امام و فقیه و عالم و واعظ مشهور 
بود در این گونه مجالس کافی بودکه حسربه خوبی به‌دست دشمنانش 
بدهد . ظاهرا حملات و انتقادات واعتراض‌های ی که به‌وی می‌شد به‌حدی 
رسیده بود که او را وادار به‌نوشتن رساله‌ای مستقل تحت عنوان بوادق 
الالماع فى الردعلی من يحرم السماع بالاجماع کند ودرآن‌پیرامون سماع 
وفوائد و آداب آن داد سخن دهد» و گرچه خواجه این رساله را بقول 
خودش بنا به‌درخواست یکی از صالحان که احیاناً مریدش بوده است 
نوشته؛ اما درحقیقت یکی از مهمترین انگیزه‌های او برای تصنیف این 
رساله رد کسانی است که منکرسماع بودند و آن را تحت هرشرایطی در 
اسلام حرام می‌پنداشتند. این مطلب خود از عنوان کتاب پیداست» و 
احتیاج بدا قیات آن نیست. 

دلائلی را که احمد غزالی برای توجیه سماع اقامه می‌کند می- 
توان به‌دو دسته تقسیم کرد. يك‌دسته دلائل‌شرعی اس ت که مبتنی‌ب رکتاب 
وسنت ومطالب منقول است و دسته دیگر دلایل عقلی است. دلایل شرعی 
خواجه کم وبیش همانمایی است که مشایخ دیگر بخصوص برادرش 
حجت‌الاسلام در احیاء العلوم وکیمیای سعادت ذکر کرده‌اند. اما آنسچه 
سخت در خور توجه است دلائل عقلی خواجه در این کتاب است که به 
لحاظی محکم‌تر از دلایل شرعی است. بررسی این قسمت از مطالب 
پوادق الالماع ما را به‌جنبه نظری بحث سماع در تصوف غزالی هدایت 
می‌کند ویکی از مسایل اين جنبه اصل سماع است. 


سباع ۲۳۷ 
۲ اصل سماع 


مله اصل سماع با احمد غزالی. آغاز نمی‌شود بلکه سابع آن 
به دوسه قرن پیش از اوکشیده می‌شود. یکی از مهمترین منابع در این 
باره کتاب شرح تعرف است که در اوائل قرن پنجم هجری نوشته شده 
است. شارح در این کتاب‌اقوال گوناگون را دربارة اصل سماع ذک رکرده 
است. یکی از این اقوال قول‌گروهی است که گفته‌اند: «اصل سماع از 
لذت خطاب تکوین است وآن (خطاب) آن است که عالم را گفت 
«کن» ( = بباش)» ببود. اوللذتی که به‌چیزها رسید رلذت) این خطاب 
رسید... اکنون‌چون مستمع گشتند (سماع‌مر) ایشان را غذاگشت بربوی 
رو یاد) آن سماع (خطاب اول).۲ این قولی است که مورد قبول بعضی‌از 
متأخرین ازجمله فخرالدین عراقی واقع شده است. 
نظریه دیگری که درباره اصل سماع بدان قائل بودند تا اندازه‌ای 
شبیه‌به نظریه‌ایست که مسلمین به‌حکمای یونان وبخصوص به‌فیثاغورث 
تفت داد انیت انان نطو کا از راء اران دراو فا 
عددی در آهنگپاوهماهنگی وتناسب دراجزاء همه موجودات وبخصوص 
به‌نظر ایشان دربارة نجوم و موسیقی ۲ تا اندازه‌ای آشنایی داشتند. 


۱ اآشاره است‌به آیه: «اذاقضی‌آمر افائمایقو له کن فیکون»(بقر»» ۰۱۱۷ 
همچنین رجو ع کنیدب هآ لعمران» ۴۷ ؛ انمام» ۳ ۷؛ نحل ۰ ۴)مریم» ۳۵؛یس ٩۸۲۰‏ 
غافر» ۸). 

۲ شرح ترف لکهنو:۱۳۳۰ ه. ق. جلد چهارم» ص٩‏ ۱۹ . کلمات‌داخل 
پرانتزها از روی‌خلاجه شرح قەرف(بتصحیح احمدعلی رجائی؛ تهران: ۰۱۳۴۹ 
ص ۵۳۷) گذاشته‌شد. 

۳. چنانکه افلاطون در جموریت» ۵۲۰ بدان اشاره کرده است . 


۲۳۸ سلطان طریقت 


تحقیق در کم وکیف این آشنایی از حد این کناب بیرون است. آنچه 
منظور نظرماست نظریه‌ایست دربار؛ اصل موسیقی که در فرهنگ اسلامی 
غالبا به‌عکمای یونان وبخصوص‌بهفیثاغورث نسبت داده شده است.۱ 
بنابراین نظریه اصل موسیقی ومنشاً آن حرکت افلاك است؛ چنانکه 
مولانا جلال الدین دراین‌باره می‌فرماید:۲ 


ناله سرنا و تمهدید دهل 
چیزکی ماند بدان ناقورکل 
پس حکیمانگفته‌اند این لحنها 
از دوار چرخ بسگرفتيم سا 
بانگ گردشهای‌چرخست‌اين که‌خلق 
می‌سرایندش بطنبور و بحلق 


نظریۂ فوق‌را صوفیه بطرزدیگری نیز بیان می کردند وبجای‌افلالك 
از ملایکه و به‌جای حرکت افلاك از تسبیح ایشان یاد کرده می گفتند: 
«اصل این از آنجاست که ارواح علوی‌اند و باتسبیح مسلائکه الفت. 
گرفته‌اند ... چون سماع پدیدآید از لذت سماع تسبیح ملائکه با یاد 
آید.»۴ 

ازمیان آراء‌گوناگونی که درباره اصل سماع درکتاب شرح تعرف 

۱ برای اطلاع از پاره‌ای از قوال بزرگان در این باره رجو ع کنيد به 
«گردش چرخ و مو-یقی») نوشتة برات‌زنجانی» مجله‌دا نشکد؟۱ د پیا ت وعلوم! نسا یی 
دانشگاه‌تهران» شماره ۰۱ سال ۲۲؛بهار ۴ ۱۳۵»صص ۰۴۳۱-۴۲۹ 

۲ مثنوی(بتصحیح نیکلسون)) دفتر چهارم ۰۷۳۴-۷۳۲ 

۲ شرح قعرف»ج ۰۴ ص۰۱۹ 


سماع ۲۳۹ 


صاحب تمرف ابوبکر محم دکلا باذدی بهایو محمد رویسم تست داده‌است. 
کلاباذی می‌نویسد: 


ابومحمد رویم گفت که این قوم چون باد اول شنیدند آن 
هنگام که حق تعالی خطاب کرد مرایشان را بقوله: «الست 
بربکم» این خطاب‌انسدرسر ایشان پنهان گشت واندر عقول 
ایشان هستی ان که بوده اسف پنہان‌گشت. پس ذکری 
بشنیدند... سرایشان به جنبش آمد از آنکه آنچه اندر سر 
انقان پان کد ووی کشک ان کا وق آنچه 
در عقول ایشان پنہان بود با اخبار حق ظاهرشد تصدیق 
کردند.' 


این عقیده نه تنها به رویم نسبت داده شده است بلکه عده‌ای 
چند از بزرگان صوفیه در اوائل تاریخ تصوف بوده‌اندکه اصل سماع را 
در خطاب‌الست می‌دانستند» چنانکه شارح کدابالتعرف مسی‌نویسد: 
«گروهی از بزرگان گفته‌اندکه اصل سماع از آنجاست که حق تعالی 
گفت : الست‌بربکم. اندر لذت آن سماع همه‌واله گشته و بای جواب 
دادند.»" یکی از این بزرگان را فربدالدین عطار در تذکرةالاولیاه جنید 

۱ خلاصه‌شرح‌تعرفص ۵ ونیزرجوع کنید بها لتعرف لمذهب‌اهل, 

التصو ف؛ تألیف ابوبکر محمدالکلابازی . قاهره: ۰ ص۹۱ ۰۱و بهش رح قرف 


ج ۴٤ص‏ ۰.۲۰۱ 
۲ خلاصه شرح تعرف» ض۳۹ ۵. شرح‌تعرف» ج۲۴ ص۰۱۹ 


۰ سلطان طریعت 
بغدادی معرفی کرده است. عطار می‌نویسد که از جنید پرسیدند: 


چه حال است که مرد آرمیده است» چون سماع شنوداضطراب 
دروی پدید آمد؟ 

گفت: حق تعالی ذریت آدم را در میثاق خطاب کرد که 
«الست بربکم؟» همه ارواح مستفرق لذت آن خطاب شدند. 
چون در این عالم‌سماع شنوند» درحرکت و اضطراب آیند,۱ 


احمد غزالی‌دراینجا پیروجنید است؛چنانکه عبارات فوق‌می‌تواند 
حلاضه عقیده او در باره اصل سماع باشد. غزالی خود درپوارن در دوجا 
به همین مطلب اشاره کرده است. در ابتدای این رساله می‌گوید که 
لازمۀ به کمال رساندن پایۀ معرفت درانسان خطاب‌الست است و چون 
اراد خدای تعالی بدان تعلق گرفت انسان را شنوای این ندا کرد. از 
اینجاست که می‌نسویسد: «الحمدله‌الذی اسمع فی‌المیثاق‌الاول خطاب 
الست‌بربکم لا کمال مرتبة المعارف.۲»درجای دیگر درهمین رساله‌هنگامی که 
غزالی در بارۀ جنبش و تحرك صوفیان درسماع سخن می‌گوبد عباراتی 
بر قلم جاری می‌کند که یادآور گفته‌جنید است: 


جنبش ایشان (صو فیان) در سماع اشاره است به تذکارسمرغ 
حقیقت انسانیدرمقام‌خطاب ازلی» یعنی‌خطاب,الست بر بکم » 
۱ دکةالاولیاء, فریدا لدین‌عطار»به‌تصحیح محمداستملامی, تهر آن ۳ 4۱۳۵ 


ص ۴۲ ۰.۴ 
۲ بوادق» ص ۰۱۱٩‏ 


سماع ۲۴۱ 


و اضطراب روح پرای شکستن قفس تن و بازگشت او به 
وطن حقیقی.۱ 


۳ اتحادقوای ادراك 


همانطور که قبلا گفته شدء غزالی اقبال روح را به سمت معشوق 
در روز میثاق بر اثر خطاب حق می‌دانست و این خطاب به یك معنی 
اظہار محبت حق بود باروح. در پاسخ به این خطاب بود که روح به 
جانب معشوق روی آورده پاسخ «بلی‌شهدنا» گفت. در ضمن اشاره 
نمودیم" که‌استماع خطاب از لحافظی‌بررژیت یا مشاهده صورت‌معشوقی 
تقدم دارد» زیرا که استماع این خطاب است که باعث می‌شود روح به 
جانب معشوق روی آورد. اما در اینجا بايد اضافه کرد که چون این 
خطاب و مشاهده در زمان نبوده» بلکه در لازمان یا در ازل بوده است» 
پس تقدم و تأخر زمانی‌نمی‌تواندباشد. در حقیقت خطاب‌الست و استماع 
آن و پاسخ بلی و مشاهده معشوق همه‌با هم رخ داده است» یا به‌عبارت 
دیگر معیت دارند. ۱ 

ماهیت این سماع را چون در نظر بگیریم ملاحظه می‌کنیم که 
ابتدا خطاب است و استماع آن» سپس مشاهده خطاب کننده توسط روح » 
ودر نهایت پاسخ‌روح‌واستماع آن. آنچه که‌این میثاق را میشاق می‌سازد 
خطاب است و پاسخ آن. ریت در اين ميان اتمام حجت است. با 


۱ همان» ص ۰۱۵۸-٩4‏ 
۲ در صفحه ۲۴ ۱. 


۲ سلطان طریقت 


خطاب الست‌ساز رفاحببت‌ان‌اعرف» به نواختن در آمده و گوش‌روح آنرا 
شنیده است. چون روح روی برگردانده» معشوق را در برابرخحود دیده 
است. چون این همه با هم بوده است پس خطاب وخطاب کننده‌و مشپود 
همه یکی بوده است. آنچه دیده شده صورت مشپود همان چیزی است 
که‌شنیده شده‌است. نواختن سازتکوین‌همان جنبش خورشید عالم جان و 
طلوع او از مشرق آینه روح است. پس دیدن متمم شنیدن است.۱ آن 
شاهد وگواه این است. 

با همه نزدیکی و موانستی که بینایی با شتوایی دارد؛ فهمیدن به 
شنوایی نزدیکتر است. در واقع نخستین چیزی که خداوند در روزمیثاق 
برای بنی آدم آفرید آلت فهم و سپس آلت‌سمع‌ونطق یوق بنابر این 
پیش ازاین که پروردگار ذریۀ بنی آدم را مخاطب قرار دهد این سه آلت 
پا سه قوه را به او عطا فرموده بود و باخطاب رالست» و پاسخ «بلی» 
هر سه را به کار انداخت. 

هرچندکه خلقت نطق بر فهم و سمع تأخردارد» اتحاد فیم وسمع 
از پرتو نطق صورت می‌گیرد. اگر خطابی از جانب پروردگار نمی‌شد نه 
گوش چیزی می‌شنید و نھ آلت فهم چیزی می فہم‌ید. هر کلام صورتی 
دارد و معنایی. صورت آن لفظ وصوتی است که شدیده می‌شود و معنای 
آن حثیقتی است که فهمیده می‌شود. کمال تجلی و ظہور معنی‌دروحی 
است که کلام‌البی یاکتاب هدا نامیده می‌شود. 

۱ برای تحقیقات جدید در این زمینه رجوع کنید به: 

Hans Kayser, Akroasis, The Thenry of World Harmonics. 


Trans. R.Lilienfeld. Boston: 1970,PP.69-72. 
. ۱۹ رجو ع کنید به‌التجرید» فصل‎ ۲ 


سماع ۲۷۲۴۳ 


در کلام الہی یاکتاب الله نه تنبا فهم وسمع با هم متحد شده 
است بلکه بینایی یا شهود هم در این اتصاد شرکت دارد. در حقیقت 
کتاب الپی متضمن همه معانی و حقایق است که ,لارطب‌ولایابس‌الافی 
کتاب‌مبین »۱۰ و لذا همه اعضاء و قوای انسان از شنیدن آن بپره‌مند 
می‌شود." هنگام استماع مناسبات روحیه و ترتیبات نغمیه در عالم که . 
کتاب تکوینی است همین‌حکم صادق است. با دریافت این مشاسبات و 
ترتیبا ت که موسیقی نام دارد؛ مناسبات و ترتیباتی که در همه اوراق و 
سطور کتاب تکوینی مندرج است» نه تنهاشنوایی بلکه همه اعضاء و 
اندامها و سرانجام تمامی وجود انسان محظوظ می گردد. 


as‏ هنگامی که انسان مناسبات نغمیه ۳ می‌شنود» نغمه‌هایی 
که‌متضمن معانی ذوقی و حقایق توحیدی است» وجودش 
سراسر به آنپاروی می‌آورد و هر ك از اعضای او نیز 
بطور جداگانه‌نص‌یبی می‌برد - شنوایی از لطایف مشاسبات 
مطلقه بهره‌مند می‌شود» بینایی از مناسبات حرکات دل از 
لطائثف معانی» و عقل از وجدان مناسبات مطلقه.۴ 
۱ انعام(۰)1 آي ٩‏ (نه تری و نه خشکی» مگر این که در کتابی 
روشن ثبت باشد) . 
۲ این‌منیر اتا حدودی می‌تران در گفتار ی که از حضرتامام چمفر صادق- 
عليه السلام-نقل کر ده | ند (عوادرفالمعارف» ص 1 ۲) ملاحظه کرد. امام می‌فرماید: 
«لقدتجلی انه‌تعالی لعباده‌فی کلامه و لکن لایبصرون» » خداوند در کلام خود بر 
بندگانش تجلی کرد و لیکن ایشان(این تجل ی کلامی را) نمی‌بینند. بدیهی است 
که منظرر امام این نیست که تجلی مزبور قابل دیدن نیست» بلکه منظور این 
است که کسانی کداهل بصیرت نیستند از دیدن آن عاجزاند. 
و پوارف؛ ص ۲ مقایسه کنیدباگفت قشیری در ترجمه(سا له فشیریه سه 


۴ سلطان طریقت 


در اینجا ملاحظه می‌شو دکه علاوه بر این که اتحادویگانگی در 
آلات ادراك وجود دارد» در متعلق ادراکات نیز قابلیتبای متعدد جمع 
است. این مطلب ما را به موضوع دیگری هدایت می‌کند وآن اسرار و 


۴ اسرار و معانی 


همانگونه که در شنوایی و تعقل و بینایی و قوای دیگر مناسبت 
و ارتباطی موجود است؛ در کلمات یا بقول غزالی در حروف نیز ميان 
لفظ و معنی يك نوع مناسبت.طبیعی وذاتی وجود دارد. مثلا لفظرعشق» 
و یا لفظ «سماع» هر يك‌وجپی‌است يا نمودی است از معانی‌این‌د و کلمه. 
لفظ عشق تجلی حقیقت عشق است در عالم الفاظ واصوات. نه تنبا 
تمامی لفظ از این خاصیت برخوردار است» بلکه حروف این کلمه و 
ترکیبات گوناگون آنہا نیز متضمن اسرار است و جنبه‌هایی از آن معنی 
را نمایش می‌دهد. از اینجاست که خواجه در سوانح می‌نویسد: 


اسرار عشق در حروف عشق مضمراست. عین‌وشین عشق بودو 
قاف اشارت به قلب است. چون دل نه عاشق بود معلق بود. 
چون عاشق شود آشنابی یابد. بدایتش دیده بود و دیدن. عین 
+( ص 1۸4( «هر اندامی رااز وی نصیبی بود. آئچه به چ شم افد او را بگریستن 


آرد و آنچه به زیان افتد ار را به‌آواز آرد» و چون به دست افتد جامه‌بدرد و 
طپانچه بر سروروی زند» چون به پای افتد به رقص آید.» 


سماع ۲۴۵ 


اشارت بدوست در ابتداء روف عشق. پس شراب‌مللامال 
شوق خوردن‌گیرد؛ شین اشارت بدوست. پس از خود بمیرد و 
بدو زنده گردد؛ قاف اشارت بقیام بدوست. 


در خاتمه این فصل برای این که خواننده گمان نکند که همدٌاسرار 
عشق همینهاستم» می‌نویسد: وواندر ت رکیب‌این‌حروف‌اسرار بسیاراست. 
و این قدر در تنبیه کفایت است.» ۱ 

نظیر این کار را غزالی در بوادق از برای لفظرسماع؛ کرده‌وحروف 
آنرا تحلیل نموده و اسرار آنراتا اندازه‌ایمفصل‌تر بدین شرح بیان کرده 


است. 


سین و میم سماع اشارت است بهوسم 4. یعنی سر سماع مانندسم 
است و شخص رااز تعلقات ی که به اغیار دارد می‌میراند و به 
مقامات غیبی می‌رسانسد. عین و میم اشاره است به ومع 
(= با). یعنی سماع شخص را به معیت ذاتی الہی می‌برد. 
پیامبر - علیه‌السلام - فرمود: «لی‌مع‌الّه وقت‌لایسعنی فيه 
ملك‌مقرب‌ولالبی‌مسرسل.» و سین وميم و الف سماع اشاره 
است به «سما؛ ( = آسمان). یعنی سماع شخص‌را علسوی و 
آسمانی می‌گرداند و از مراتب سفلی خارج می‌کند. و الف و 
میم سماع اشاره است به «ام» (= مادر) ومنظور این است 
که صاحب سماع مادر هر چیز دیگر است‌واز پرتو روحانیت 
خود از غیب مدد می‌گیرد و حیات علمی را که کلم «ما» 


۷ سلطان طریقت 


رح آب) بدان اشاره می‌کند به همه چیز مسی‌بخشد. وعین و 
میم سماع اشاره است به «عم» ( = فراگیری). یعنی سماع 
کننده باروحانیت خود علویات را و با حیات قلب خود 
انسانیات را وبانورنفس‌پالخود جسمانیات و احوال دیگر را 

فرا می‌گیرد.۱ 

۰ 
دامن بحث دربارة ارتباط ميان لفظ و معنی را می‌توان آنقدر 
وسعت دادکه ارتباط اورادواذکار و دعاها وحتی اشعار را با معانی آنہا 
دربرگیرد. منظور از تکرار يك‌ورد پی‌بردن به اسراری است که‌درحروف 
آن نهفته است» وبا مقصود از ذكريك اسم از اسماء خداوند این است 
که حقیقت آن سراسر وجود ذاکر را فراگیرد و اسرار آن بر وی فاش 
شود. مثلا اسم الله دارای سه حرف است و هر يك از این حروف هم به 
معنایی اشاره می‌کند. «الف اشاره است به قیام حق بذات خودش و 
انفراد او از مصنوعاتش... ولام اشاره است به اين که او مالك جمیع 
مخلوقات است» و هابه این که او هادی‌همهٌ چیزهایی است که در آسمان 
و زمین است.» ۲ کشف این اسرار مستلزم ذکر اسم است. 


۱ پوادق»صص ۱۱۵-۰ نه تنها حروف کلمات عشق و سماع » بلکه 
حروف کله‌ات‌دیگر نیر به‌همین گونه دارای اسراری است . غزالی خود حروف کلم 
معرفت را در بحرالمحپه (ص ۱۳۴) واسم له راء چنانکه خراهیم دید » درالتجرید 
تحلی لکرده است. به‌احتمال زیاد احمد غزالی این کار را با بسیاری از کلمات 
دیگر نیز انجام داده است وازاین‌رو می‌توان اورا یکی از پیش کسوتان حروفیه 
دانست. 


۲ التجرید؛ فصل ۱۰. 


سماع ۲۴۷ 


موضوع ذکر اسماء الهی نزد صوفیه بی‌ارتباط با تملیم اسماء 
به آدم که در قرآن ۱ به آن اشاره شده است نیست. خود این مسأله که 
آموختن همه معارف الہی از طریق اسماء است و تعلیم اسم هم از راه 
شنوایی است و نه مثلا از راه چشیدن‌یا بوثیدن یاحتی دیدن» برای‌نشان 
دادن اهمیت سماع کفایت می‌کند. حتی از فراق و دوری روح از اصل 
خود بعنوان فراموشی و غفلت یاد شده است. بهمین دلیل است که 
باز کف او از طریق ذکر است» چه علاج چیزهابه ضد است وضدغفلت 
هم ذکر است. قولوالاالهالتفلحوا. رستگاری روح منوط به‌این‌است 
که زبان لااله‌الاالله گوید تاگوش آنرا بشنود. اگر هزاران‌هزار زبان این 
کلمه را تکرار می‌کنند و رستگار نمی‌شوند برای این است که گوش 
جان آنرا سماع نمی کند ونشنیدن‌گوش جان هم باین علت استکه‌زبان 
دل‌هم آنرا نمی‌گوید. هرگاه زبان دل این کلمه‌را بگوید» گوش باطن 
نیز آنرا خواهدشنید. در حقیقت این گفت‌وشنید یکی است. گفتن کلمه 
لااله‌الاالله به زبان دل عین شنیدن آن است. 
نه‌تنها حروف و کلمات است که حامل معانی و اسرار است بلکه 
همه صداها والحان و آوازها درطبیعت این اسرار راباخود حمل می‌کند. 
مثلا آواز پرندگان» صفیرباد. صدای نافوس ویا آهنگ‌موزون ضربات 
چکش می‌تواند حامل پیامی برای صوفی مستمع باشد و او را به‌وجد 
آورد. برخی از بزرگان این قوم حتی گفته اند که شرط مستمع حقیقی 
بودن این‌است که صوفی از این آوازها وصداها به‌وجد درآید و به‌مکاشنه 
اسرار نائل آید» چنانکه ازقول ابوعثمان مغربی (متوفی ۳۷۲) نقل می- 


۱ بقره» آي ۳۱. 
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کنند که می گفت : وهر که دعوی سماع کند و او را از آواز مرغان و 
ددها و از باد او را سماع‌بود دردعوی‌سماع دروغ زن است.:۱ 

روزبہان بقلی نیزدر کتاب هشرب الواح از مقامی یاد می کند که 
درآن حق‌تعالی بازبان بجایم وپرند گان‌ودرندگان وحرکات‌باد با انسان 
سخن می‌گوید و سپس ازقول عارفی نقل می‌کند که «هنگامی که ولی 
درعین جمع باشد خداوند با زبان همه خلق‌الّه با او سخن می گوید .۲۸ 
بنابراین»سماع کردن‌با آو ازجانوران و موجودات دیگردر حقیقت شنیدن 
نطق حق است. 

سماع صوفیان و وجد ایشان را درهنگام شنیدن آواز پرندگان 
و درندگان و چپارپایان و صداهای دیگر در طبیعت می‌توان بهنحو 
دیگری هم تبیین کرد. بنابراین آی کریمه که می‌فرماید روان من شیء 
الایسیح بحمده)۲ همه موجودات مشغول تسبیح گفتن‌اند. این تسبیح 
ابراز تناسبی است که آفریننده آنہا در وجودشان نباده» و این خود 
جلوه دیگری است از تجلی حسن در مخلوقات. حسن نشانه صانع 
استت در مصنوع که‌با چشم دیده می‌شود وچرن به‌صورت تناسب نغمه‌ای 
درآید باگوش شنیده می‌شود. کسانی که در عشق به کمال شوق رسیده 
باشند این تناسب و هارمونی را درك می‌کنند»" و باشنیدن نطق حق از 

۱ تذکرةالاولیا:» ص ۷۸۳. ونیز رجوع کنید به قرجمۀرسالۀ قشیریه» 
ص ۰۰۰۳ 

۲ کتاب مشرب‌الا روا »تا لیف ابومحمدروزبهان بقلی شیرازی؛ بتصحیح 
نلیف محرم خواجه. استانبول: ۱۹۷۳»ص ۲۸۸. همچنین رجوع کنید به‌صفحة 
۰۹ (سماع‌تسبیح‌الجبال). 

۳ الاسراء (۰)۱۷ آي ۰۴۴ 

۴ رجوع کنید به کتاب هشربالادداحج» ص ۰۲۳۹ 


سما ۲۴۳۹ 


زبان موجودات به وجد در می‌آیند. 
درباره وجد صوفیان هنگام شنیدن صدای حیوانات و موجودات 
دیگر داستانپای متعددی نق ل کرده‌اند. ازجمله عطار در قذکرةالاولیاء از 
عبدالرحمن سلمی نقل‌م ی کند که گفت : ربه‌نزديك شیخ ابوعثمان (مغربی) 
بودم. دیدم کسی از چاه آب می‌کشد. آواز از چرخ می‌آمد. مسی گفت : 
باعبدالرحمن» می‌دانی که این چرخ چه می‌گوید؟ گفت: ال اله»' مأخذ 
عطار احتمالا رساله قشیری است که‌پس ازنقل این داستان می‌نویسد: «از 
امیرالممنین علی‌بن ابی‌طالب- رض الله عنه - حکایت کنند که آوازناقوس 
به‌گوش وی آمد» یاران راگفت: دانید که ناقوس چه می‌گوید؟ گفتند 
ندانیم . گفت: می‌گوید» سبحان الله حقاحقا ان المولی صمد یبقی.؛ ۲ 
مشابه این داستانپا را دربارة احمد غزالی هم نقلکسرده‌اند» 
چنانکه گفته‌اند که روزی احمد از بغداد به‌محول۲ می‌رفت. در راه به 
چرخ چاهی رسید. ایستاد و به‌آواز آن گوش داد. پس براثر غلب وجد 
طیلسان خود را برآن افنگند و طیلسان باچرخ به گردش افتاد و پاره‌پاره 
شد.۲ از این چرخ و گردش آن احمد چه شنیده که این چنین به وجد 
درآمده است؟ این سژال را قبلا پاسخ داده‌ایم وخواجه حود در یکی از 
فصول التجرید می‌نویسد : وديدة بصیرت بگشا تا ببینی که در داروجود 
همه موجودات به ‌گفتن لااله الالّه مشغود‌اند»»۵ و سپس آیه‌ای را که 
. قدکرقالاولیای» ص ۰۷۸۳ ۱ 
ی ترجمه «سالذ قشیریه» ص ۰.٩۱۲‏ 
موضمی در غرب بغداد. 
. قلبیبی!بلیبی» ص۱۹۷؛ المنتظم» ج٩»‏ ص۲۹۰ البدایه‌والنهایه, 


ج ۰۱۲ ص ۰۱۹۱ 


۵. التجريد؛ فصل ۰۱۱ 


enn ~~ 
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اخی را نق ل کردیم ذکر می‌کند. بنابراین غزالی مانند سایر مشایخ صوفیه 
معتقد بوده که هم موجودات دایماً مشغول تسبیح‌گفتن و ذکر کلم 
توحیداند» نهایت آن‌که ذکر و تسبیح ایشان جز بدیده باطن دیده‌نمی- 
شود و جز بگوش باطن شنیده نمی‌شود. 


۵. غم آفر ینش 


پیش از این گفته شد که گروهی از مشایخ معتقد بودند که اصل 
سماع درخطاب «کن؛ است. خدای تعالی چون خواست موجودات را 
بیافربند فرمود «باش» وآنها همه هست شدند. پس اصل آفرینش هر 
چیز این نداست. و لذاهمه آفرینش بمنزله نغمه ایست که آفریدگار 
نواخته است. این نکته را» تا آنجا اطلاع‌داریم» احمد غزالی در آثار 
خود بدین نحو بیان نکرده است. اما از طرفی هم نمی‌تواند خلاف‌عقیده 
او باشد. آن عده از مشایخ مانند جنید و احمد غزالی که اصل سماع را 
در ندای میثاق دانسته‌اند به سماع و شنبدن انسان و نزول وصعودروح 
توجه داشته‌اند» و آن دسته‌که اصل سماع را در خطاب «کن» 
دیده‌اند به ترتیبات و مناسبات با هارسونی‌ایکه در خلقت 
هست نظر داشته‌اند. ولی‌به هر حال این دو نظریه مغایر هم نیستند» بلکه 
متمم ومکمل یکدیگراند. تا نغمه‌ای نباشد روح چگونه میتواندبشنود. 
این عالم همان نغمه ایست که استاد ازل نواخته است. آوازی است که 


او خودخوانده‌است. چون‌اساس آفرینش همین آواز است؛ پس مناسبات 


سماع ۲۵۱ 


نغمه‌ای و هارمونی در همه‌چیز به‌وجوه‌گوناگون تجلی کرده است"- در 
شکل» در هیأت ظاهری» و حتی در طعم و بوی اشیاء هم ایسن تناسب 
هست» و کسانیکه اهل ذوق‌اند و شامه وسمع ایشان قابلیت درك نغمات 
الہی را دارا شده است این معاتن را درمی‌یابند. 

ارتباط میان نغمات و هیأت وشکل اشیاء را احمد غزالی‌درضمن 
شرح ساختمانآلات موسیقی بیان می کند. نغمه‌های موسیق ی که متضمن 
معانی ذوقی و حقایق توحیدی است باید خود از سازهائی بیرون آید که 
تناسب مربوطه در شکل ظاهری آنما باشد. ظاهراً سازهائی که مجدالدین 
در مجالس سماع خویش بکار میبرده دف‌ونی؟ بوده است. درشرح معنی 
اجزاء دف و ساختمان آن‌ وکیفیت‌نواختن آن است که غزالی نظریه‌جهان 
شناسی خود را بیان می‌کند. ظاهربینان تنها صورت ظاهری دف را به 
عنوانآلت‌طرب می‌بینند اما اولیاء خدا از صورت به باطن می‌روند و 
معانی دیگری را درك می‌کنند. 


از آنجاکه اولياعالله ترك مراتب صورگفته وبه سیر در مراتب 

معارف پرداخته اند » پس از صورت و ظاهر امور به باطن و 

دایرةالاکوان و پوست روی‌دف اشاره است به وجود مطلق و 

۱ برای‌اطلاع از تحقیقات جدید دراین زمینه رجوع کنید به کتاب‌سوده‌ند 

Hans 5‏ تحت عنران «زومم۸۳ (اين کلمه را کایزر از یونانی گرفته و 
درست معادل سماع است» به‌همان معنی که صوفیه استه‌مال کر ده‌اند. ) 


E‏ ظاهراً دف را درزمان غزالی درمجالس عروسی نیز همراه طبل می- 
نواختند واحمد نواشتن‌دن‌را دراین مجالس‌هم جایز می‌دانسته درحالیکه‌نواختن 


طبل از نظر او مکروه بوده است. (رجو ع کنید به تلبیس! بلیبی» ص ۲۳۷.) 


۲ سلفان طریقت 


ضربه‌هاثی که بر دف وارد می‌شوداشاره‌است به ورود واردات 
الہی از باطن بطون بر وجود مطلق بمنفاور خارج کردن اشیاء 
ذاتی‌ازباطن به‌ظاهر . ژنگوله هاق پنجگانه اشاره است به‌مراتب 
نبوت» مراتب‌ولایت» مراتب رسالت» مراتب‌خلافت» ومراتب 
امامت؛ و صوت این زنگوله‌ها مجموعاً اشاره است به‌ظپور 
تجلیات الپی و علم‌مطلق دردلمای اولیاه واهل کمال بواسطة 
این معانی. ونقس‌معنی نیز صورت‌رتبهٌ حق است»زیرا اوست 
که محرك اشیاه و بوجود آورنده آنپاست و به آنہا نشأت 
بخشیده است .۱ 


در حالیکه دف نشان از عالم کبیر دارد» نی نشانهای (سمبلی) 
است از عالم صغیر» ولذا غزالی پس از شرح هیأت عالم کبیر و مراتب 
آن بشرح صورت‌انسانی و مراتب باطنی آن» چنانکه در نی ظبور کرده 
است» می‌پردازد. 


نی (قصب) اشاره است به‌ماهیت انسان و سوراخهای نه‌گانه 


. آن اشاره است به منفذها یا سوراحبای نه‌گانة بدن انسان » 


که عبارت است از دوگوش و دو سوراخ بینی و دو چشم و 
دهان و دو سوراخ زیرین. نه فرورفتگی هم هست که از ظاهر 
به باطن پرگردانده شده و آنہا عبارت است از دو فرورفتگی 
در زیر بغلها و دوتا در داخل آرنجپا و دوتا پشت زانسوها و 


دوتا سمت داخل مچبا ویکی هم‌ناف. و نه مرتبه نیز درباطن 
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بواای» صص ۷-۸ ۰۱۵ 


ساع ۲۵۳ 


است و آنہا عبارت است از قلب وعقل وروح و نفس و سر و 
جوهر انسانی و لطیفه ذا کره(حافظه) وفواد و شغاف. ونفسی 
که در نی دمیده می‌شود اشاره است به نفوذ نور خدا درنی 
ذات انسان.۱ 


ارتباط میان ظاهر وباطن‌وصورت ومعنی نه تنها درآلات موسیقی 
دیده می‌شود بلکه آواز خواننده در مجلس سماع و عکس العمل‌مستمعان 
نسبت به آنچه می‌شوند یعنی جنبش و رقص و چرخش و جپش‌وبیرون 
کردن جامه از تن وبرداشتن دستار از سر همه اشاره است به امور باطنی 
و مربوط است به حقیقت و اصل آن نغمات که شنیده می‌شود. 


آواز خواننده اشاره است به حیات ربانی که از باطن بطون‌به 
مراتب ارواخ و علما ی ضرها ور شده است::: 

جنبیدن ایشان (صوفیان) در سماع اشاره است به تذکار مرغ. 
حقیقت انسانی درمقام خطاب ازلی‌بعنی خحطاب,الست‌بریکم» 
و اضطراب روح برای شکستن قفس تن و بازگشت او به وطن 
رقصیدن اشاره است به جولان روح برگرد دایره موجودات 
برای قبول آثار تجلیات و تنزیلات و این حال عارف است. 
چرخیدن‌عارف اشاره است به ایستادن روح او در سرو وجود 


با خدا» و نیز به جولان نظر و فکر او» و به نفوذ اودرمراتب 


۱ همان؛ ص ۰۱۵۸ 


۴ سلطان طریقت 


موجودات. و این حال حقیقت‌جویان است. 

جهیدن یاپریدناوبه‌بالا اشاره‌است بهکشیده‌شدن ازمقام‌انسانی 
په مقام احدیت و همچنین این جېش اشاره است به اینکه 
کائنات آثار روحانی و امداد ثورانی از او کسب می کنند. و 
چون روح او از حجاب بیرون شد و به مراتب صواب نائل 
گردید آنگاه (دستار ازسربرمی گیردو) سر برهنه می‌شود. پس 
از آن چون از ما سوی الله فارغ شد و به الله پیوست جامه از 


تن بیرون می‌کند.۲ 


یاد آوردن عهدالست و کوشش برای تجدید عهد و مراجعت به 
وطن اصلی‌وجولان برگرد دایره‌موجودات و تفکردرباره مراتب‌موجودات 
ورفتن از مقام انسانیت‌به مقام احدیت و سرانجام گسستن ازماسوی الله 
و پیوستن به‌الله تمامی سفر روح از خلق‌به حق است. بنابر این آنچه در 
سماع نصیب روح می‌شود نوعی معراج است. سماع در طریقت همچون 
نماز است. همانگونه که نماز معراج مومن است و نمازگزار به ترتیب‌از 
مرتبه انسانیت که ایستادن‌است به مرتبه حیوانیت که رکوع است‌می‌رود 
و سپس به مرتبه‌نباتی یعنی به سجود می‌رود و سرانجام به مقام تشهد و 
سلام می‌رسد» یا به تفسیری‌دیگر مراتب‌فنا را طی م یکند» مستمع‌حقیقی 
نیز از مقام انسانیت به‌مقام احدیت‌وسرانجام به وصال حق نائل می‌شود. 


۱ هیان» صص ۰۱۱۰-۱۵۸ 


سا ۲۵۵ 
۶ مجلس‌سماع وشرایط و کیفیت‌آن 


غزالی به اندازه‌ای برای سماع‌اهمیت‌قائل است که آنرا درردبف 
عبادتهائی چون حجو زکات و روزه و حتی‌نماز بشمار می آورد وسرسماع 
را مشتمل بر حقایق ار کان‌مسلمانی‌می‌داند» چنانکه می‌نویسد:وسرسماع 
در مراتب خود مشتمل است بر حقایق ارکان پنجگانه» یعنی نماز وحج و 
شپادتین که از مراتب ظاهراست» و روزه و زکات که از مراتب باطن 
می‌باشد» و گاهی انسان در سماع کمالاتی کسب م ی کندکه از عبادتهای 
بسیار حاصل نمی‌شود.»۱ 

در عبارت اخیر ملاحظه می‌شودکه سماع از نظر غزالی راهی‌است 
میان‌بر. وی چندین بار اشاره م ی‌کند که از طریق سماع مستمع می‌تواند 
به حالات و مقاماتی برسد که حتی با سالہا ریاضت تحصیل آن حالات 
و مقامات برای او ممکن نیست. در جایی می‌نویسد: رخداوند سماع به 
مقامات عالی و نفحات ربانی‌یی ارتقاء می‌پابد که با هزار سال رنج و با 
کاملترین ریاضتها بدان نتواند رسید.»۲ در جای دیگر می‌گوید که روح 
در سماع با معانی‌یی پیوند می‌بابد واين معانی در قوای بدنی‌شخص‌نیز 
نفوذ می کند و بدن را به همان مقامی می‌برد که روح رفته است‌ور آنگاه 
حجاب از میان برداشته‌می‌شود و یکباره همه آن معانی و حقابق راشاهد 
می‌گردد. و این مقام کمال عیانی است که‌اگر شخص مدتما ریاض ت کشد 
باز بدان نتواند رسید.»۳ 


۱ همان» ص ۰.۱۱۴ 
۲ همان؛ ص ۰۱۱۰۱ 
۳ همان ص ۰۱۱۳ 


۲۵٩‏ ساطان طریقت 


با همه اهمیتی که غزالی برای سماع قائل می‌شود آنرا جایگزین 
فرایض دینی‌نم ی کند و تحت هرشرایطی‌وهرزمانی شرکت‌دره‌جالس‌سماع 
راجایزنمی‌داند. صوفیه‌در گذشته پس ازانجام فرایض به‌سماع می‌پرداختند! 
و غزالی نیز مانند ایشان مجالس سماع خودرا صبح پس از فراغت ازنماز 
بامداد با درشب‌پس ازنماز عشاء تشکیل می‌داد. بطو رکلی زمان نخستین 
شرطی است که برای سماع بایدرعایت کرد. معروف است که‌جنردسه‌شرط 
زمان و مکان و اخوان را برای تشکیل مجلس سماع لازم می‌دانست.۲ 
ابوحامد واحمد غزالی نیز هر دو بتبع جنید رعایت این شرایط را 
ضروری می‌دانند. علت اهمیت این شرایط را هردو آنپاذکر کرده‌انداما 
تفسیری که احمدغزالی ازاین‌شرایطخحصوصاً از زمان من که بسیارعمیق 
بوده اصالت فکر او را بخوبی نشان می‌دهد. 


زمان سماع اوقاتی است که دلہای ایشان (صوفیان) صفایی 
داشته باشدوبدین نیت‌بخواهنددر جمع‌ش رکت کنند که‌موجبات 
رضای محبوب خود را فراهم آورندو ظاهر خود را از حظوظ 
نفسانی دور سازند و باطن خویش را از قید تعلقاتی‌چون‌طلب 
درجات وتحصبل مقامات (معنوی) فارع سازند و سرهای 
خویش را هنگام ورود نفحات متحد گردانند»۳ 


در مورد مکان نیز غزالی زاویه‌ها وخانقاهپا را مناسب می‌داند» 
۱ ر.ك. پوارق» ص ۲۲ ۰۱ 


۲ رك. ترجمه «ساله قشیریه» ص ۰۱۰۲ 
۳ پوااق» ص ۱ ۰۱۲ 


سماع ۲۵۷ 


اما مسجد را برزاویه و خانقاه ترجیح می‌دهد. و برادران را نیز کسانی 
می‌دان دکه اهل مواجید و معارف و ذون وشوق باشند. 

وقتی همه این شرایط موجود بود سما ع کردن برای عده‌ای واجب 
است» برای بعضی مندوب» و برای بعضی دیگر مباح. برای اهل عرفان 
و کمال و صفا و وصال‌واجب‌می‌گردد؛ چنان که برای جاهل واجب‌است 
که به نزدعالم‌سف رکندتا باحقایق دینی آشنا شود. و سماع در حق‌مریدان 
مندوب است و در حق محبان مباح. به عبارت دیگر» برای کسانی که 
اهل ظاهراند حرام است و برای کسانی که به عالم قلب راه یافته‌اندیعنی 
مبتدیان یا مریدان مندوب است وبرا ی کسان یکه به عالم روح‌رسیده‌اند 
یعنی متوسطان یا محبان مباح است» و بالاخره برای‌کسانی که به عالم 
سر راه پافته و اهل مکاشفه گشته‌اند واجب می‌باشد.۱ 

بنابر آنچه‌گفته شد» فقط کسانی که اهل باطن بودند اجازه 
داشتند که درمجالسی که غزالی خود تشکیل می‌داده است ش رکت کنند» 
مجالس ی که یك نمونه از آنا را خواجه احمد درخاتمه کتاب پوادق تحت 
عنوان «بیان کیفیت سماع معتبر نزد اولیاء» ارباب احوال و مقامات 
برای برانگیختن ارواح خود به‌سوی عالم قدس وبیادآوردن مقام انس» 
چنین شرح می‌دهد: 


چون‌این عده رارباب احوال ومقامات) برای منظور فوق 
صبحگاهان پس‌ازفراغت از نماز بامداد یا پس‌از (نماز) عشاء 
بعداز فراغت‌ازوردشان» خواه قرائت‌قر آن‌باشد و خواهذ کربا 


۱ رجو عکنید به‌نصل هفتم» درجات‌ایمان وعالمهای درون. 


۸ سلطان طریقت 


هرعبادت دیگرء گردهم آیند بنشینند» کسی که ازمیان ایشان 
صدایش بپتر است آیاتی از این قبیل تلاوت م ی کند: ویئجی 
الله الذين اتقوابمغازتیم لایمسهم السوء ولاهم بحزنون» تا آنجا 
که می‌فرماید: و وکن من الشاکرین» (۶۱/۳۹ تا ۶۶) و یا: 
«آن المتقین فی‌جنات وعیون آخذین ما آتاهم ربهم انهم کانوا 
قبل‌ذلك محسنین» تاآنجاکه‌می فرماید: فورب السماء والارض 
انه لحق مثل‌ما انکم تنطتون» (۱۵/۵۱ تا ۲۳) ویا: ووالسماء 
بیناها باید و انالموسعون» تاآنجاکه می‌فرماید: «ففروا الى 
انی لکم منه‌نذیرمبین» (۴۷/۵۱ تا۵۰) ویا والم تران الله انزل 
من‌السماء ماء فتصبح‌الارض مخضرة ان ال لطیف خبیر»(۲ ۱6۶۳/۲ 


این آیات یا آیاتی مشابه اینها راکه قاری برای قرائت درمجلس 
سماع انتخاب می کند همه باید بر «طلب ترقی معنوی وازیاد عنایت و 
حمایت الہی» دلالت کند. همین خحصوصیت است که به‌شیخ اجازه سی- 
دهد تا درباره معنی‌آنها طوری سخن گوید که مقام‌سلوك را برای سالکان 
روشن کند. 

غزالی این آیات را يك به‌يك تفسیر می‌کند» تفسیری که کاملا 
جنبه عرفانی دارد و درضمن به‌احوال ومقامات روح درطی سفر معنوی 
او اشاره می کند. «جنات» در این تفسیر نه‌فقط بپشت صوری است» 
بلکه باغهای معارف است. و «عیون» نیز چشمه‌های علوم غیبی است 
که ارواح پرهیزگاران پس‌ازطی‌مراحل سلوك واطاعت از احکام وپیروی 


۱ بوادرق» ص ۱۷ ۰۱ 


۲۵۵٩ سماع‎ 


از دستورات شرع بدانها نایل می‌شوند. «سماء» نیز در آیات دیگر 
آسمان ارواح است و «ارض» زمین دلهاست. خدای تعالی باران علوم 
و معارف را از این آسمان برزمین دلم‌ای پاك می‌فرسند تاروح به‌ماسوی 
الله میل نکند و سپس زمین دلها به‌انواع عبادتبا و توجهات و اخلاق 
رضیه سبز شود. این معانی را فقط بانظر بصیرت می‌توان دید نه بانظر 
ظاهری. غزالی نيك واقف است به اینکه ظاهربینان به‌اين نوع تفسیر 
اعتراض خواهندکرد. درجواب ایشان به‌قول پیغمبر (ص) استناد کرده 
می‌گوید : ران للقرآن ظبرا و بطنا وحداً و مطلعا (هرآینه قرآن را 
ظاهری است و باطنی» حدی و مطلعی). ظاهر این آیات در اکوان از 
برای ظاهربتیان (اهل اعتبار) است و باطن آنہا در انسان برای اهل 
کشف و اسرار.)۱ 

همین حکم درمورد اشعاری که صوفیه در مجلس سماع‌می‌خوانند 
نیز تا اندازه‌ای صادق است. غزالی پس‌از ذکر آیات فوق و تفسیر آنہا 
به نقل ابیاتی چند می‌پردازدکه قوال درمجلس سماع باآواز وبه‌آهنگ 
دف و نی می‌خواند. این اشعار نیز يا به‌منازل و مقامات روحانی اشاره 
می‌کند یا درآنہا قوال از زبان عاشق حکایت دوری و فراق خود را از 
معشوق بیان می‌کند و با وصف صفات او را می‌نماید. به‌هرحال دراین 
اشعار نیز توجه مستمع باید به‌معنی باشد» معنایی که با احوال روح در 
ضمن سفر بستگی دارد یا صفات محبوب را بیان‌م یکند. مثلا «اگرقوال 
شعری بخواند که در آن وصف خد و خال و قد شده است» اینپا را 


۱ همان ص ۰۱۱۸ 


۰ سلطان طریقت 


باید به‌عد وخال و قد محمد (ص) حمل کند.»۱ 
باتوجه به‌مطالب ی که‌غزالی در سوانح درباره‌عالم خیال‌ونشانه‌هایی 
چون خد وخال وزلف ودیده وابروی معشوق می‌گوید» می‌توان‌ گفت که 
وی در اینجا همه آنچه را که دردل داشته است درباره این اعضا به‌زبان 
نیاورده است. تعبیر او در اپنجا بیشتر جنبه شرعی دارد وذکر آن نیز 
برای موجه جلوه دادن این قبیل اشعار و خواندن آنہا در مجالس فتری 
بوده است. باوجو این نمی‌توان گفت که گفته غزالی در خصوص این 
اعضاء در بوادق خلاف آن چیزی است که در سوانح گفته است؛ چه 
درحقیقت باطن این دو تعبیر یکی است. صورت معشوقی درعالم عشق 
وعاشتی همان است که در اینجا از آن به‌عنوان حقیقت محمدی ياد شده 
است . 
در اینجا باید این‌نکته را هم متذ کر شد که تعبیری راکه خواجه 
احمد از معنی ابیات کرده است چهبسا باآنچه بعضی از درویشان 
عملا درمجلس سماع از این ابیات می‌کرده‌اند یکی نبوده است؛ و آنچه 
ایشان را به‌سماع و وجد درمی‌آورده اصلا معنی ابیات نبوده بلکه تنہا 
خودآوازبوده است. گذشته از اين» بسیاری از مریدان خواجه اصلاعربی 
نمی‌دانسته‌اند تا حتی معنی ظاهری اشعار را درك کنند. باوجود این با 
آنہا سماع می کردند. دراين خصوص ابوحامد حکایت دلنشینی نقل 
کرده می‌نویسد: «یکی می‌گفت: مازارنی فی‌النوم الاخیالکم ."صوفی‌ای 
حال کرد. گفتند : این حال چرا کردی؟ که خود ندانی که وی‌چه می‌گوید. 


۲ نزديك به‌همین معنی است این مصر ع که می گوید: «درخواب خیال‌تو 
مرا مونس ویار» (سوانح» فصل ٩‏ ۵). 


ساع ۲۱۱ 


گفت : چرا ندانم؟ می گوید مازاریم ؛ راست می‌گوید؛ همه‌زاريم و فرو 
مانده‌ایم و در خطریم .۲0 

از آنجا که رساله بوادق را خواجه احمد به عربی نوشته است 
ابیات آن همه به‌این زبان است.اما بی‌شك درمجالس وی اشعار فارسی 
بسیاری نیز خوانده می‌شده است. این قبیل اشعار را می‌توان در آثار 
فارسی خواجه بخصوص در سوانح و با درآثار معاصران او از جمله 
برادرش ابوحامد و مریدش عین القضات یافت. ابوحامد چهار بیت از 
این‌نوع اشعار رادرکیمیای سعادت؟ ذک رکرده وعین‌القضات تعدادفراوانی 
را در تمیدات و نامه‌هایش آورده است. خدا می‌داند چه‌شور و حالی 
مجلس را فرامی‌گرفته است هنگام ی که خواجه درصدر مجلس نشسته و 
مریدان گرد او حلقه‌زده؛ همراه باآهنگ‌نی وضربه‌های دف و های‌وهوی 


صوفیان آواز قوال بر می‌خاسته وبیتی چون این می‌خوانده که: 


گفتم صنما ز عشق تو بخروشم . لب‌برلب من نماد و خاموشم کرد" 


۱ کیمپاق سعادت» ج ۰۱ ص ۰۴۸۵ 
۲ ج ۱ صص ۴۸۵-۴۸۴ 
۳ نامه‌های عپیالفضات» ج۱» ص ۰۱۵۷ 


پیوستها 


)وی وتو ورس 


با وجود اينکه مجدالدین احمد غزالی در نویسندگی زیاد پر کار 
نبوده و آثاری که از خود بجا گذاشته نسبتاً اند است» هنوز همه آنها 
حتی شناخته نشده است‌چه رسدبه اینکه‌چاپ شده باشد. بنابراین» تمیه 
فپرست کامل از آثار احمد غزالی هم‌اکنون مقدور نیست. مشکل عمدۀ 
این کار بدست آوردن نسخه‌هائی اس ت که در کتابخانه‌های مختلف‌جپهان 
نگاهداری می‌شود و بعضی از آنها نیز منحصر بفرد است. مشکل دیگر 
در راه کتابشناسی آثار احمد غزالی این اس ت که بعضی از آثاری که ما 
می‌شناسیم بطور قطع از خواجه‌احمد است» اما تعدادی از این آثارهم 
هست که به اونسبت‌داده شده وبرای مادقیقاً معلوم نیست کهاز مجدا لدین 
باشد. این امید هست که مشکلات فوقبر اثر تحقیقاتی که در سالهای‌اخیر 
در زمینه آثار و افکار احمد غزالی آغاز شده است‌در آینده برطرف‌شود. 
اما آنچه نقداً میتوان کرد این است که هم آثار موجود را تا آنجا که 
مقدور است معرفی و خصوصیات آنها را معلوم‌کنیم . 

پیش از ذکر این آثار» چند نکته هست که در بارة همه آنپابطور 


۹ سلطان طریقت 


کلی می‌توان‌گفت. آثار احمد غزالی مانند نوشته های برادرش ابوحامد 
برخی بفارسی و برخی به عربی‌است. اما برخلاف ابوحامد» خواجه‌احمد 
کتساب بلندی م‌انند احیاءالملوم یا حتی‌کیمیای سعادت ننوشته است. 
نوشته‌های او عموماً نامه‌ها یا رسائلی است کوتاه که بیشتر در پاسخ‌نامه 
يا بنا به تقاضای مسریدان و دوستان نسوشته است. بزرگترین اثر او 
لباب الاحیاء است که آنمم در حقیقت تصنیف بشمارنمی آید» چون‌خلاضه 
يا برگزیده‌ایست از احیاء العلوم . 

تقسیم دقیق این آثار بر حسب موضوع آنها در شرایط کنون ی که 
همه آنا شناخته نشده است ممکن نیست» و لذا ناگزیر فقط يك يك 
نسخه‌های موجود را به ترتیب حروف‌الفبا نام برده‌ه رکدام که چاپ‌شده 
باشد اجمالا معرفی کرده مشخصات چاپ آنرا ذکر خواهیم کرد وه رکدام 
که چاپ نشده باشد نسخه یا نسخه‌های خطی از آنرا معرفی خواهیم کرد 
و یا به فبرستهای دیگر ارجاع داده خواهد شد. 


٩‏ . بحرالحقیقه 


اي ن کتاب که در مسائل عرفان نظری‌نوشته شده درمیان آثار احمد 
غزالی از همه مفصل‌تر است و شامل يك مقدمه و هفت فصل با هفت بجر 
(معرفت» جلال وحدانیت»ربوبیت الوهیت»جمال» و مشاهده) می‌باشد. 
این کتاب را پس‌از تصحیح ازروی‌يك نسخه خطی منحصربفردرکتابخانه 
ملی پاریس» شماره۱۵۹) با دومقدمه فارسی‌و انگلیسی‌درضمن انتشارات 


تألینات ۲۹۷ 


انجمن فلسفه در اردیبپشت ۱۳۵۶ در تہران بچاپ رسانده‌ام. 


۲. بحرا لمحبه‌فی اسر اد المودة ( لیر سورهدوسف) 


این کتاب به تازی است و به ابوحامد نیز گاهی نسبت داده شده 
است. خواجه‌احمد در این تفسیر قصه پوسف(ع) را تحت‌عنوان «القصه» 
بتفصیل نقل کرده و در ضمن‌حکایت‌یوسف‌سعی کرده‌است مطالب معنوی 
و پندآمیز را که متناظر با وقایع داستان است تحت عنوان «النکته» یا 
وحکایت» ذک رکند. بسیاری از نکات و اشارات و حکایتهای این کتاب 
در تفسیرهای بعدی بخصوص تفسیری که به احمدبن‌محمدین‌زین طوسی 
(بتصحیح محمدروشن .تپران: ۱۳۵۶)منسوب است‌ترجمه ونقل شده‌است. 

برای مشخصات نسخه‌های خطی رجوع کنید به مولفاتالنزالی» 
تألیف عبدالرحمن بدوی» کویت: ۱۹۷۷. ص ۲۹۷). 

نسخه‌های چاپی: ۱- بمبثی: ۱۳۱۹ ه.ق./۱۸۷۶ (منسوب به 
ابوحامد).۲- بمبثی : بدون تاریخ(رهمان‌چاپ‌قبلی است ولی‌ازاحمدغزالی 
دانسته شده است). ۳ تبران: ۱۳۱۲ (تحت عنوان «احسن‌القصص» و 
منسوب به ابوحامد). بدوی از يك چاپ دیگر که در دهلی نو بسال 
۰ میلادی انجام‌گرفته است یاد می کندولیکن من آن‌را ندیده‌ام. 

ترجمه فارسی این اثر توسط میرزا ابوالحسن فقیبی انجام گرفته‌و 
تحت‌عنوان اسرادعشق با دریای محبت به نام ابوحامد در چاپخانه عالی 
(تپران؟) ۱۳۲۵ ه«.ش به طبع‌رسیده است. 


۸ سلطان‌طریقت 


۳. بوارقالالماع 


این‌رساله که عنوان کامل آن «بوارق‌الالما ع فی‌الردعلی‌من‌بحرم 
السماع‌بالاجماع» است دربارة سماع صوفیه به عربی نوشته شده است 
و نویسنده در ابتدای رساله نام خود را ذکسر کرده است. جیمزرابسون 
(8050.[) متن عربی و ترجمه‌انگلیسی آنرا همراه با متن عربی‌وترجمه 
انگلیسی رسالة وذم‌الملاهی» نوشته ابن‌ابی‌الدنیا درسال ۱۹۳۸ به‌چاپ 


رسانده است. 


Robson, James(ed.) Tracts on Listening to Music. (Being 
Dhamm al-malahi by Ibn abi’ 1-Dunya and Bawariq al-ilma 


by Majd al-Din al_Tusi al - Ghazali). London: 1938. 


۴. التجريدفىكلمة التو حيد 


این رساله که به ناسپای «الحصن‌الحصين»» «الحص‌الحصين 
فی‌التجرید و التوحید»» و «التجرید» نیز خوانده شده به عربی است ودر 
تفسی رکلمۀلااله‌الاالته نوشته شده و مانند سوانح از فصول کوتاه تشکیل 
شده است. برای شرح نسخ خطی رجوع کنید به: 

۱- فهرست نسخه‌های‌خطی‌عربی در انجمن سلطنتی‌بنگال؛ تألیف 
اپوانف. کلکته: ۱۹۳۹ص ۵۵۱. 


تالینات ۲۹۹ 


۲ فهرست‌بر و کلمن'» ج۱ ص ۵۴۶؛ ملحق‌فهرست بر وکلمن؟» 
ص ۰۷۵۶ 

۳ فپرست نسخه‌های خطی فارسی‌وعربی در کتابخانه‌های عمومی 
شرقشناسی در بانکیپور» تألیف مولوی عبدالحمید» ج ۱۳»مجموعه 
شماره ۹۵٩‏ (رسالۀ «ذوق‌الفقر» که در ملحق فپرست بروکلمن آمده 
احتمالا" همین نسخه است). 

۴ کتابخانه سلیمانیه در استانبول» رشیدافندی: ۱۰۱۳/۷. 

۵- مولفات الفزالی. عبدالرحمن بدوی. صص ۳۲۶-۸ و۳۵۶۸ 
و۳۸۵. این رساله بسال ۱۳۲۵ د.ق. یا۱۹۰۷ م. درقاهره به‌چاپ رسیده 


است . 


۵. داستان مرغان (رسالةالطیر) 


رساله‌ایست کوتاه‌واحتمالا" ترجمهٌ فارسیورسالةالطیر» که‌منسوب 
به‌ابوحامد است می‌باشد. دونسخه خطی از این رساله‌موجود است» یکی 
در کتابخانه حمیدیه» بشماره ۱۴۴۷ و دیگری در بنگال» 1173 .۸۲. 
نسخة چاپی این رساله (بتصحیح نصرالته پورجوادی. تهران: ۱۳۵۵) از 
روی سخه حمیدیه است. 
Brockelmann, Carl. Geschichte Der Arabischen Litteratur.‏ -1 
Ester band. Leiden: 1943.‏ 


2- Brockelmann. C. C. A4. L.Ester Supplement band. Leiden: 
1937. 


۷۰ سلطان طریقت 


این رساله از روی متن عسربی توسط نبیه‌امین فارس به‌انگلیسی 
ترجمه شده ودر مجلهُ 00.48-53 ,1944 .34 Moslem World. Vol.‏ بد 


چاپ رسیده است . 
برای شرح نسخه‌های خطی وچاپی متن عربی رجوع کنید به: 


مولفات الغزالی» صص ۲-۳ ۰۲۴ 


۶. الذخیره فی‌علم| لبصيرة 


نام این رساله در بیشتر تذ کره‌ها به‌عنوان یکی از مژلفات احمد 
غزالی ذکرشده است. بر و کلمن آنرا والذخیره‌لاهلالبصیره» خوانده وسه 
نسخه خطی از آن را معرفی کرده است. همچنین رجوع کنید بەمۇلفات 


الفزالی» ص ۳۷۴. 


۷ رساله فی لا لهالالته 


يك نسخه از این رساله بنابه‌فول بر وکلمن در پاریس است و يك 
نسخه نیز در کتابخانه سلیمانیه (حالت افندی ۵۳/۶). ممکن است‌همان 


رسالهٌ «التجرید فى كلمةالتوحيد» باشد. 


۸. سرالاسرار فی کثفالانو ار 


نسخه‌هایی از این رساله درملحق فپرست بر وکلمن معرفی شده 
است. همچنین رجوع کنید به مولفاتالفزالی» ص ۰۳۷۰ 


تألیفات ۲۷۱ 
4. سو انح 


معروفترین و مہمترین کتابهای احمد غزالی است که به فارسی 
نوشته است. موضوع آن عشق است وگاهی بنام سوانح العشان‌پا نام‌های 
مشابه دیگر خوانده شده‌است. برای نخستین‌بار توسط محقق فقید آلمانی 
هلموت ریتردرسال ۱۹۴۲ دراستانبول‌ضمن سلسله «النشریات‌الاسلامیه» 
(شماره ۱۵) ازروی پنج‌نسخه خطی تصحیح و چاپ شد. سال بعد(۱۳۲۲ 
ه.ش) مہدی بیانی آنرا از روی یك نسخۂ خطی در تہران بچاپ رساند 
و سپس بیست‌وچهارسال بعد ایرج افشار یك نسخة خطی جدید را در 
شماره‌های‌سوم وچپارم سال چپاردهم مجله دانشکد؛ ادییات وعلوم انسافی 
دانشگاه تپران چاپ ومنتش رکرد. دوباردیگر این کتاب چاپ شده است. 
یکبار توسط حامد ربانی» ضمن اشحقاللمعات جامی وچند رساله عرفانی 
دیگر (انتشارات کتابخانه علمیه حامدی » تبران: ۱۳۵۲) و یکبار 
دیگر توسط دکتر جواد نوربخش (انتشارات خانقاه نعمت‌اللپی» 
تبران: بهمن ماه ۱۳۵۲ه. ش.). برای شرح نسخه‌های خطی رجو ع کنید 
به فهرست نسخه‌های خطی فااسی. احمد منزوی. جلد دوم (2)۱ تهران: 
۹ صص ۱۲۰۳-۴ . 

دوشرح منثور از سوانج مسوجود است که هیچکدام بهچاپ 
نرسیده است. یکی از آنپا را ریتر در دست داشته و در تصحیح متن 
خود مورد استفاده قرار داده است (نسخه .در کتابخانه نور عثمانیه» 
شمارة ۲۴۶۷). این همان شرحی است که در این رساله آنرا «سوّال و 
جواب در شرح سوانح» خوانده‌ام. شرح دیگری نیز متعلق به قرنهای 


۰ ۲۷۲ سلطان طریقت 


نیم یا دهم در کتابخانه ملك موجود است . هیچکدام از این دو شرح 
کمکی مہم بەفہم مطالب مشکل سوانح نمی کند. 

يك رسالة دیگر نیز در این باره به نظم نوشته شده است بنام 
وکنوزالاسرار و رموزالاحرار» و سرایندهآن‌گویا عزالدین محمودکاشانی 
باشد. این رساله که بغلط به‌سنائی نسبت داده شده درضمن مثنویات او 
بچاپ رسیده و یکبارهم مستقلا" ت-وسط احمد گلچین معانی در مجلة 
دانشکد؟ ادبیات وعلومانسا نی دانشگاه تبران (سال چپاردهم» شمارة ۰۳ 
بپمن‌ماه ۰۱۳۴۵ شماره ۰۴ فروردین ۱۳۴۶) چاپ شده است. 

این کتاب اخیرا به‌زبان آلمانی ترجمه شده است. 
Richard Gramlich, Ahmad Ghazzali Gedanken 2۲ die Liebe.‏ 

Wiesbaden: 1976. 

(متن سوانح را راقم‌این سطور براساس نسخة ریتروبامقابله نسخ 
خحطی جدید تصحیح کرده‌است که انشاعالله بزودی‌همراه‌توضیحات‌وتعلیقات 
به‌چاپ خواهدرساند. ترجمه وشرح انگلیس ی آن نیز آمادۂ چاپ است.) 


۰ فرحالاسماء 


بنابه گرارش بروکلمن (درملحق فپرست) يك‌نسخه‌از این رساله 


در لکنپو موجود است . 


٩‏ کلمات در تقریر مقامات 


رساله‌ایست پفارسی و در تقربر ممقامات مشایخ در عشق » مشتمل بر 


تالیفات ۲۷۳ 


هشت باب: باب اول درعلم توحید» باب دوم درعلم معرفت» باب سوم 
درعلم حالت» باب چپارم درعلم معاملات باب‌پنجم درعلم مکاشفات» 
باب ششم در علم خحطاب» باب هفتم در علم سماع باب هشتم در علم 
وجد. 

این رساله هم به‌احمد غزالی نسبت‌داده شده است وهم به‌محمد» 
و ظاهرا فقط يك نسخة خطی از آن در لیدن موجود است. رجوع کنیدبه 
مولفاتالنزالی» ص ۳۶۴. 


۳. لبابالاحیاء 


این کتاب اولین خلاصه‌ایست که از احیاء علوم‌الدین تبیه شدهو 
غالبا هم به‌احمد غزالی نسبت داده شده است. به‌نامهای لباپاحیاء 
علوم‌الدین» عختصرالاحیاء» ویا حتی و«رسالة فی‌الموعظه» نیز خوانده شده 
است. نسخه‌های خطی متعددی از آن موجود است (رجوع کنید به 
مولفاتلفزالی» صص ۱۱۴ و ۲۷۴). قدیم‌ترین نسخه متعلق به‌دانشگاه 
پرینستون(شماره ۱۴۸۲) است که به‌سال ۵۹۴ ه.ق. استنساخ شده‌است. 
دوبارهم درحاشیه نزهة الناظرین عبدالملك‌بن‌المنیر» در قاهری ۱۳۰۸ 
.و ۱۳۲۸ ه. ق. به‌چاپ رسیده است. 


۳. عشقیه 


رساله‌ایست که در ملحق فپرست برو کلمن از آن نام برده شده‌و 


۴ سلطان طریقت 
ممکن است همان سوانح باشد. 


۴ عینیه 


این رسالۀ کوتاه که در واقع نامه‌ایست که احمد غزالی به یکی 
از مریدانش نوشته است درحقیقت اسمی ندارد (هرچند که نویسنده در 
ابتدا بدان‌بعنوان «رازنامه» اشاره کرده‌است) ولیکن‌بنام وعینیه»مشمور 
و پنامپای «سلامیه» (رجس‌وع‌کنید به دوضات‌الجنان: ج ۰۲ ص ۳۴) و 
«موعظه» نیز خوانده شده است. 

نسخه‌های خطی فراوانی از این رساله موجود است. رجوع کنید 
به فهرست نسثه‌هاق خطی نارسی» جلد دوم (۰)۱ صص ۱۲۸۹-۹۰ . 

این اثر سه‌بار به‌طبع رسیده است: بكبار با عنوان «عینیه» از 
روی یك نسخه خطی بسیار ناقص در مجله ادمفان (سال هشتم ؛ ۰۱۳۰۸ 
شماره ۰۱ صص ۴۲-۸)؛ باردوم باعنوان «تازیانه سلوك» از روی دو 
نسخةٌ خطی توسط نصراله تقوی (تهران ۱۳۳۹ ه. ش)؛ و بار سوم با 
عنوان «موعظه» ازروی یك نسخه خطی توسط دکترجواد نوربخش‌همراه 
سوانح (تهران» سال ۱۳۵۲ «. ش). 


۵ لطا فا لفکر 


بنا به گفتة برو کلمن (در ملحق فپرست) يك نسخه از این رساله 
عربی د رکتابخانه برلین موجود است. 


تالینات ۲۷۵ 
.٩‏ مجالسالغز الیه 


این مجالس را به‌ابوحامد نیز نسبت داده‌اند» ولیکن همانطور که 
سبکی درطبقات الشافعیه (ج ۶ ص۶۰) اظما زکرده‌است ازاحمد است .این 
مجالس را ضاعدبن فارس‌اللبان جمع‌آوری کرده و سبکی از قول ابن- 
الصلاح نقل کرده است که او چپارمجلد از این مجالس را که جمعاً ۸۳ 
مجلس بوده دیده است. ظاهر؟ نسخه‌ای از مجالس خواجه احمد در 
کتابخانه شخصی فخرالدین نصیری در تهران موجود است. (رجوع کنید 
به مولفات‌النراای ص ٩‏ ۲۵). 


۷. مختصر السلوة فی‌الخلوه (یا السلوة فی‌شر ایطا لخلوه) 


نام این رساله در ملحق فپرست برو کلمن ذکر شده است. 


۸. مکاتبات احمد غزالی باعین) لقضات همدانی 


ازمیان نامه‌هایی که‌احمدغزالی وعینا لقضات به‌یکدیگرنوشته| ند. 
يك نامه از عین‌القضات و هفت با هشت) نامه از احمد غزالی تا کنون 
شناخته شده است. مجموغ این نامه‌ها را در تبران بسال ۱۳۹۸ ه. ق. 
(۱۳۵۸ش) به‌چاپ رسانده‌ام. برای کسب اطلاع ازنسخ خطی این نامه‌ها 
رجوع کنید به‌مقدمه نسخة چاپی. 


۷ سلطان طریتت 


4. مکتوبی از احمد غزالی 


نامه‌ایست فارسی بدون نام وشبیه به«عینیه» ولی کوناه‌تر ازآن. 
< فقط يك نسخه خطی از آن دیده شده است: کتابخانه مسرکزی دانشگاه 
۰ تبران. مجموعه۱۳۰۵ (رجوع کنید به فهرست کنابخا نه اهدائیآ قاق سید 
حجسد عشکوة به‌کتا بخانه دانشگاه تهران» ج ۰۳ بخش ۱. تپران: ۰۱۳۲۲ 
صص ۴۱۷-۸). از روی همین نسخة خطی این‌نامه را در مجل جاویدان 
خردا سال سوم» شمارةاول» بہار ۱۳۵۶ »صفحات ۳۷۱۳۲ به‌چاپ رسانده‌ام. 


۰. منهج الالباب 


بنا به گفتة بر و کلمن (درفپرست) این رساله حاوی دستوراتی‌است 
صوفیان ه که نویسنده به مریدش داده است. يك سخه از این رساله در 
کتابخانه برلین موجود است. 


0 میمو نه 


رساله‌ایست که در فپرست تاشکند» ج ۳ ص ۰۱۶۲ مجموعه 
ان ۷۵۴ ار ۴ ور سول تر فی ده و که شا که این وساله 
دربارة استکمال نفس و مطالبی که سالك باید درحین سلوك بداند نوشته 
شده است. تاریخ کتابت نسخه مزبور ۱۰۷۸ هجری است. 


تالینات ۲۷۷ 
۲. ننایج) لخلوه و لوائح) لجلوه 


دم این رسالهُ عربی را برو کلمن (در ملحق فپرست) ذکر کرده 


۳ 


اشعار 


مانند بسیاری ازصوفیه‌احمد غزالی ازطبع شاعری برخورداربود. 
این مطلبی است که ازگفتار او در آثارش بخصوص سوانح پیداست. 
اگرچه‌دیوان شعری ازخود بجا نگذاشت ونمی‌توان او را به‌معنی‌متداول 
لفظ يك «شاعره بشمار آورد» ذوق و قریحه شاعری داشت و گاهگاهی 
به‌مناسبت حال ابیاتی به‌فارسی وعربی می‌سرود. این مطلب را او خود 
د رکتاب سوانح (فصل ۱۸) تصریح کرده و سپس این رباعی را که بقول 
خودش در «روزگار جوانی» سروده نقل کرده است: 


تا جام جهان‌نمای بردست من است 
ازروی خرد چرخ برین پست من‌است 

تا کعبه نیست قبله هست من است 
هشیارترین حلق جبان مست‌من است 
بدون شك این رباعی‌تنها شعری‌نیست که خواجه‌احمد درروزگار 
جوانی گفته‌است. بسا که وی‌ازهمان‌ابتدای سلولخودابیات دیگری‌سروده 


اشمار ۲۷۹ 


کهاکثر آدرمیان انبوه رباعی‌هاوابیات‌بی‌نام‌ونشان قرن پنجم وششم‌جای 
گرفته است. البته بیش از یکصد بیت شعر در سوانح و تعدادی هسم در 
آثار دیکر اوهمت که برخی را تذ کره‌نویسان به‌خود او نسبت داده‌اند.۱ 
در این که همه این اشعار از خود او نیست شکی نیست. چه‌او خودپیش 
از نقل بسیاری ازآنها عبارت «چنانکه گفت» یا نظایر آنرا آورده‌است. 
و تازه آنهایی را هم که بدون ذکراین‌نوع عبارتها نقل کرده است نمی- 
توان بطورقطع به‌اونسبت داد. برای‌این گونه انتساہہا لازم,است‌تحقیقات 
بیشتری دربارة آن ابیات انجام گیرد. 

با وجود مشکلی که بدان اشاره کردیم» نباید ازیافتن اشعار ی که 
بطور حتم ازاحمد غزالی است ناامید شد. همانطو رکه آثار عین‌القضات 
همدانی در روشن کردن پاره‌ای از سوانح زندگی مجدالدین ما را یاری 
کرد» در یافتن برخی از ابیات او نیز می‌تواند به‌ما کمك کند. قاضی 
دوجا در تمهیدات ابیاتی را نقل کرده‌وصریحاً گفته است که آنپاازخواجه 
است. در يك‌جا می‌نویسد: «..: از خواجه احمد غزالی بشنو که چه 
می‌گوید درمعنی این حدیث: المومن مرآةالمومن.» و بدنبال آن طویل- 
ترین شعری که تا کنون از احمد غزالی به دست ما رسیده است نقل 
می کند. 
ای خدا آئينة روی جمالت این دل است 

جان‌ماب رگ گل است‌وعشق توچون‌بلبل است 

۱ مانند رضاقلی‌خان‌هدایت دردیاض العادفین (تهران: ۰۱۳۴۴ ص۴۷) 
و مجمالفصحا(ج ۰۱ تهران: ۱۳۳۰»صص ۵-۱ ۱۴). 

۱ شمهیدات»صص ۲۸۱-۲ 


۰ مظان طریقت 


در جمال نور تو خود را ببینم بی‌وجود . 
پس‌درین‌عالم مراد هریکی‌خود حاصل است 
در ازل مسوجود بودم سایه مر نور ترا 
درابدهم شرب یکتائی که ما را منزل‌است 
عاشةان در عالم ق و حروف نون و ط 
همنشینان خدا» پس این مقام اول است 
گرهمی‌خواه ی که دانی کین‌چه‌جایاست و کجا 
در درون دوجپان آنجا که شبر بابل است 
از مراد خود برون آی و مراد دوست گیر 
کین چنین کس پیش محبوبان نجیب و عاقل استب 
ورنباد توهمی محجوب ماند زین همه 
خاك بادا برسرت کین کار توبس‌مشکل است 
در جای دیگرا عین‌القضات این‌دوبیت را از قول شیخ احمد وک 
بدون شك منظورش غزالی است) نقل می کند. 
درعشق ملامتی و رسوائی به کافرشدن وگبری وترسائی‌به 
بت هیا کت از نزاوه "وان وه با را ردان وه 
در واقع بجز آن رباعی که خواجه‌خود اعتراف کرده که درجوانی 
سروده و این ابیات که عین‌القضات از قول او نقل کرده است درمورد 
اشعار فارسی دیگر ی که در تذکره‌ها به‌او نسبت داده‌اند نمی‌توان مطمثن 
بود - از جمله ابیات ذیل است که حمدالّه نستوفی در تاریخ گزیده ۲ به 
۱ همادءص ۴۰ ۳ 
۲ صفحه ۰1۱۵ همچنین رجوع کنید به‌قادیخ حبیبالسیر» خواندمیر»-» 


اشعار ۲۸۱ 


او نسبت داده است. 
چون چتر سنجری رخ بختم سیاه باد 
با فقر اگر بود هوس ملك سنجرم 
عریان و ملك بخشم و گویی که خامه‌ام 
خاموش نکته گویم و گوبی که دفترم 
تا بافت جان من خبر از ملك نیم شب 


صد ملك نیم روز به يك جو نمی‌خرم 


در عشق که کردی ای دل آنگه توبه 
تا من کنم از وصال آن مه توبه 
شب تیره و شمع روشن و ساقی مست 
می حاضر و من عاشق و آنگه توبها 
HR‏ 
علاوه برابیات فارسی» غزالی اشعاری هم به‌عربی سروده است. 
در آثار عربی او بخصوص بوادث‌للالماخ ابیاتی آمده اس تکه نام گوینده 
یا گویندگان آنبا برده نشده است و لذا باز همان مشکلی که در آثار 
فارسی با آن مواجه بودیم اینجا نیز پیش می‌آید. گذشته‌ازاین ابیات» 
ابیاتی هم عست که د رکتابهای تذ کره ورجال بهاحمدغزالی‌نسبت‌داده‌شده 
است. یکی از این ابیات را ابن‌جوزی در المندظم! چنین نقل کرده‌است: 
ەج ۲»تهران: ٩۳۱۹6۱۳۲۲‏ «وضاتالجنان»ج ۲ دیاضی العا رفیی۰ 
ص ۰۳۰ 
۱ دوبیت اخیر تنها در یکی از نسخ خطی تاریخ گزیده‌ضبط شده‌است. 
۲ ج ٩‏ ص ۰۲۱۱ 


۲ سلطان طریقت 


و کان احمدالغزالی یتعصب لابلیس و يعذره» حتی قال وما 
لم يدرك ذاكالمسکین آن‌اظافر القضاء اذا حکت ادمت‌وقسی 


القدر اذا رمت اصمت. ثم انشد : 


وکنا ولیلی فی‌صعود من‌الهوی فلما توافینا تبت و ذلت 
ابیات ذیل را هم این‌الملقن در طبقاتالاولياء' ذیل ترجمه حال 
خواجه نقل کرده است: 


تقاطعنا و لیس بنا صدود وفلن : توق» ماتلقی مزید 
فظنالحاسدون بأن سلونا و دون‌سلونا الامدالبعید 


بسیاری ازتذ کره‌نویسان نیز براساس گفته ابن‌نجار در تاديخ‌بنداد 
آورده‌اند که روزی در محضر خواجه احمد قاری این آیه را خواند که 
ويا عبادی الذين اسرفوا علی‌انفسمم لانقنطوا من رحمةاله» رالزمر» ۵۳) 
و خواجه با شنیدن‌آن گفت: با استعمال یاءاضافه در ریا عبادی»خداوند 


بندگانش را از خود خواند وایشان را شرف بخشید» وسپس این دوبیت 


را سرود : 
وهان علی‌اللوم فی جنب حیما و قول ال عادی انه لخلیع 
آصم اذا نودیت باسمی و آننی اذا قیل لى يا عبدها لسمیع" 


همانطو رکه قبلا" ملاحظه شد"» دوبیت شعرابن حجر و سه‌بیت‌هم 


۱ بتصحیح‌نورالدین شریبه» قاهره: ۱۳۹۳ ه.ق.ص ۰.۱۰۳ 

۲ رجوع کنید بهوفیات الاعیان» ج۰۱ ص 4۸۱ شددات‌الدذهب» ج۴» 
ص ۱۰-۱ ؛ طبقاتالشافییه»ج1 ؛ ص۱٩‏ ؛ مرآ ةالجنان»ج۳ ؛ ص ۲۲۴: نفحصات 
الاشی»ص ۰۳۸۴ طرا ئخالحقائق» ج۲٠‏ ص ۵ ۱ ۵. 

۳۰ رجوع کنید به پاورقی‌های صفحات ۵ ۵و٩‏ ۵. 


اشعار ۲۸۳ 


زین‌الدین زنجانی پس ازنقل داستانهای خود دربار شاهد بازی خواجه 
احمد به‌ترتیب بدین‌صورت نقل کرده‌اند. 

من حرم نظرةالمليح من حرم ان آریح روحی 

مالی امل بغیر لحظ عدوی ابو ابلا جموح 


لماتأسلته بفترعن برد ولاح (لی)فی‌قمیص‌غیر مزرور 
ودب ماع الحیا فی صحن دجنته مثل العقار بدت فی‌ضر مخمور 
اسبلت ده‌عی‌علی‌خدی منم‌ملا وقلت و اهربا من هتك مستور 
و بالاخره دوبیت شعر در برخی از نسخ طبقاتالشافیبه ۱ به احمد 
غزالی نست داده شده که برادر او آنپا را بدون ذکر نام شاعر در 
نصيحةالملوك ۲آورده است: 
اذا صحبت الملوك فالبس من التو قى أعز ملبس 
وادخل اذا مادخلت أعمى واخرج اذا ماخرجت آخرس 
خواجه کمکی نمی کند» به‌يك مطلب احتمالی اشاره می‌نماید و آن این 
است که ظاهراً خو اجه به‌مناسبت حال وفی‌البدیه شعر می گفته است نه 
از روی عادت وتکلف. شواهد دیگر نیز گواهی می‌دهد که خواجه در 
۱. ج ٩٩‏ ص1۲. 
۲ بتصحیح جلال‌الدین‌همائی» تهران: ۰۱۳۵۱صص ۱۴۴-۵ . ابوحامد 
بدنبال ابیات عربی تر جمهٌ فارسی آنها را چنین آورده است: 
اندر آیی فر از کر ده‌دو چشم پدر آثی فراز کر ده دو لب 
برای تفسیر عرفانی این ابیات رجرع کنید به نامه‌های عییالقضات؛ج ۱ص 
۷ و ج ۰۲ ص۰۳ ۱. 


۴ سلطان طریقت 


شاعری چندان پرئمر نبوده» گرچه از نقل اشعار دیگران در گفتارها و 
نوشته‌های خود ابا نداشته است. بنابراین هرچند که بتوان تصو کر که 
تحقیقات بعدی احتمالا" ابیاتی به آنچه دردست است بیافزاید رقم آنہا 


کتابنامه 


۱. فادسی و عر بی 


آشتیانی » سیدجلاللدین . شرح مقدمه‌فیصری برفصوصالحکم. مشمد. 
۴ ش. 

آملی » سید حیدر . المقدمات‌می‌کتاب نی‌النصوصی. به تصحیح 
هنر ی کربین و عثمان اسماعیل بحیی. تہران: ۱۳۵۲ ش. 

ابراهیمی دینائی»› غلامحسین. قواعد کلی فلسفی دد فلسفهاسلاعی 
(پایان‌نامه دکتری). دانشکدة الهیات» دانشگاه تهران. ۱۳۵۵ ش. 

این الجوزی؛ ابوالفرج عبدالرحمن. تلبيس اپلیی.اداره البطایة 
المنیریه. مصر: بدون تاریخ. 

المنتظم‌فی قا ریخا لملولدوالاهم» الجزعا لتاسع.حیدر آباد: ۱۳۵۹ق. 

ابن‌حجرالعسقلانی » شہاب‌الدین احمد. لسانالميزان. الجزءالاول 
حیدرآباد دکن: ۱۳۲۹ ق. 
ابن خلکان» ابوالعباس شمس‌الدین احمد.وفات للاعیان‌وآناء آبناعالزمان. 
الجزعالاول. قاهره: ۷ ق./۱۹۴۸ م 

ابن‌سینا» ابوعلی.«سا ثل (شامل‌رسا لةحی بن بقظان» رسالة فی العشق » 


۸۹ سلطان طریقت 


رسالةالطیر» وغیره). باتصحیح‌وترجمه فرانسه میکائیل‌بن‌بحیی‌المهرنی. 
لیدن: ۱۸۸۹-۱۸۹۹ م. (چاپ افست» بغداد: ۱۹۶۷). 

_ رسالةُ عشق. ترجمهٌ‌فارسی. بتصحیح سیدمحمد مشکوة تهران: 
بدون تاریخ. 

این کثیر» عمادالدین ابی‌الفداء اسماعیل. البداية و النهايهج ۰۱۲ 
مصر : بدون تاریخ. 

ابن الملقن »سرا جالدين | بوحفض .طبقاتالاولياء. بتصحیح‌نور الدین 
شریبه. قاهره: ۱۳۹۳ ق. 

اصفهانی » ابونعيم . حلیةالا ولیاء وطبقاتالاصفیاء. ج ۱۰. بیروت: 
۷ ق. /۱۹۶۷ م. 

افلا کی ؛ شمسا لدیناحمد,عناقب العا دفین بتصحیح تحسین یازیحی . 
در دومجلد. آنقره: ۰۱ م. 

باخزری ابوالمفاخریحیی. اوراد الاحباب و فصوصلاداب. بکوشش 
ایرج افشار. تهران: ۱۳۴۵ ش. 

بدوی» عبدا لرحمن .مولفاتالفزالی .الطبعةالشانيه. کویت: ۰۱۹۷۷ 

پورجوادی» نصرالله. «معنی حسن و عشق در ادبیات عرفانی.» 
جاویدان خرد. سال دوم. ش ۱. تمران: ۱۳۵۵ ش (۲۵۳۵). 

الترمذی» حکیم ابوعبدالله محمدبن على . بيان الفرق بین‌الصدد و 
القلب والفواد واللب, تحقیق‌الد کتورنقولاهیر. قاهره: ۱۹۵۸ م. 

سکتابالریاضه و ادب‌النشی. باهتمام . چ. آربری و عاسی‌حسن 
عبدالقادر. قاهره : ۱۹۴۷ م 

-کتاب ختم‌الاولیاء, تحقیق عثمان‌اسماعیل یحیی.بیروت :۱۹۶۵ م. 


۲۸۷  هنانپاتک‎ 


سالملا: و مقاصدها. تحقیق حسنی نصرزیدان.قاهره: ۶۵( 

جامی؛ عبدالرحمن. اشعةاللمعات (بانضمام رسائل دیگر). باهتمام 
حامد ربانی. تهران: ۱۳۵۲ ش. 

نفحات الا ی دن حضرات‌القدس. بتصحیح ممدی توحیدی پور. 
تهران: ۱۳۳۷ ش. 

جعفری»جعفرین محمدبن‌حسن . «چند فصل از تار ی خ کبیر ».بتصحیح 
ایرج افشار. فرهنگك اهران ذدین. ج۰۶ ۱۳۳۷ ش. 

جنید » ابو القا سم . دسا ل ۱ لجنید .حررها وصححها علی‌حسن عبدالقادر. 
لندن: ۰۱۹۷۶ 

حافظ » شمس‌آلدین محمد. دیوان. باهتمام محمد قزوینی و قاسم 
غنی. بسرماید کدابفروشی زوار. تهران: بدون تاریخ. 

حسینی » سیدا کبر. تبحرةالاصطلاحاتالحوفیه. بتصحیح سید عطا 
حسین .حید رآباد ۱۳۶۵ق. 

الحلاج؛ ابوالمفیث حسین‌بنمنصور. کتابالطواسین. بتصحیح 
لوئی ماسینیون. پاریس: ۱۹۱۳ م. 

الحنبلی» ابی‌الفلاح عبدالحی. شدراتالذهب فیاخبار می‌ذهب. 
ج ۵. قاهره: ۱۳۵۰ ق. 

خواندمیر» غیاث ا لدین بن‌همام| لحسینی . تادیخ حبیبالسیر فیا خبا( 
افرادالبشر, ج ۲. تهران ۱۳۳۳ ش. 

داراشکوه» محمد. حسنات‌العا دنین. بتصحیح سید مخدوم رهین. 
تهران: ۱۳۵۲ ش. 

دولتشاه سمرقندی. تدکرةالشراه.باهتمام محمدرمضانی. تهران: 


۸ سلطان طریقت 


۸ ش. 

الدیلمی» ابوالحسن علی‌بن‌محمد. کتاب عطفالالفالمالوف على 
اللامالمعطوف. بتصحیح ج.ك. وادیه. قاهره : ۲ م. 

الذهبی » حافظ. البرفی‌خبر عغبر . تحقيق صلاحالسدین منجد. 
الجزءالرابع. کویت: ۱۹۶۳ م. 
رازی» نجم‌الدینابوبکر (دایه). عشخ و عتل. باهتمام‌تقی‌تفضلی. تبران: 
۲ ش. 

-مرصادالباد. باهتمام محمدامین ریاحی. تهران: ۱۳۵۲ ش. 

رجایی» احمدعلی (مصحح) .خلاصه‌شرح قبرف. تهران: ۱۳۶۹ش. 

روزببان بقلی شیرازی» ابومحمد. شرح شطحیات. بتصحیح‌هنری 
کربین. تهران: ۱۳۴۴ ش /۱۹۶۶ م. 

-عبهرا لعاشفیین. بسعی جواد نوربخش. تهران:۰۱۳۴۹ 

-کتاب مشرب‌الا«و۱ح. بتصحیح محرم خواجه. استانبول: ۱۹۷۳ م. 

الزبیدی» مرتضی . اتحافالسادالمتقیی. قاهره: ۱۳۱۱ ق. 

زرین کوب » عبدالحسین. فراد اذ مددسه . تهران :۰۱۳۵۳ 

سبزواری» حسین‌بن حسین (ملاحسین خوارزمی). جواهرالاسرار. 
(شرح مثنوی مولوی) لکهنو: ۱۳۱۲ ق /۱۸۹۳ م. 

السبکی» تاج‌الدین ابسونصر عبدالوهاب‌بن‌علی. طبقاتالشافییه 
الکبری . تحقیق عبدالفتاح محمدالحلو ومحمود محمدالطناحی, الجزء 
السادس. قاهره: ۱۳۸۸ ق. /۱۹۶۸. 

السراجالطوسی» ابونصرعبد الب على . کتاباللسع فی‌التصوف. 
بتصحیح رنولد آلن نیکلسون. لیدن: ۱۹۱۴ م. 


۲۸۸  هانباتک‎ 


سنائی» مجدودین آدم. مثلویهای حکیم‌سنا لی. بتصحیح محمدتقی 
مدرس رضوی. تمهران: ۰۱۳۴۸ 

سپروردی» شپاب‌الدین یحیی. مجموعه مصنفات‌شیخ اشراف. جلد 
سوم. (مشتمل برمجموعه آثار فارسی). بتصحیح سیدحسین نصر,تبران: 
چاپ دوم» ۱۳۵۵ ش. 

سپروردی» عبدالقاهربن عبدالله. عوارف‌المعارف . لبنان: ۱۹۶۶م. 

شبستری» محمود. گلشی از (ضمن مفاتیح‌الاعجاز فی‌شرح گلشن 
راز). تبران: ۱۳۳۷ ش. 

شوشتری» نورألّه. مجالسالموهنیین. ج ۲. تهران: ۱۳۷۶ ق. 

شهرستانی» ابوالفتح محمدبن‌عبدالکریم . الملل دالنحل . ترجه 
افضل‌الدین صدر ت رکه اصفهانی. بتصحیح محمدرضا جلالی نائینی. 
تپران: ۱۳۵۰ ش. _ 

عبدالّه ب رکه عبدالفتاح. الحکیم| لترمای و نظریته فی‌الولاية. ج ۱ 
و ۲. قاهره: ۱۹۷۱ م. 

عبدالمژمن‌بن صفی‌الدین. پهچت‌الروح. با مقابله و مقدمه ه. ل. 
رابینودی برگوماله. تبران: ۱۳۴۶ ش. 

عطار» فریدالدین. المی‌نامه. بتصحیح فژاد روحانی. تهران: 
۱ ش. 

-قذكرةالاولیاء. بتصحیح محمد استعلامی . چاپ دوم . تهران: ۵ش. 

عصار ؛ سید‌محمد کاظم . علالحدیث. تهران: ۱۳۵۴ ش. 

عین القضات‌همدانی » آبوالمعالیعبد الّه. قمهبدات. بتصحیحعفیفب 
عسیران. تہران: ۱۳۴۱ ش. 


سلطان طریقت 


-ذبدةالحفایخ. بتصحیح عفیف عسیران. تهران: ۱۳۴۱ ش. 
-لوایح, بتصحیح رحیم فرمنش . تهران: ۷ ش. 
آسنامه‌های عیونالقضات همدانی. پاهتمام علینفی منزوی و عیف 


عسیران. تجران: جلد اول» ۱۹۶۹ م؛ جلد دوم ۱۹۷۲ ۱۳۵۰/۰ ش. 


غزالی» احمد. پحرالحفیقه. باهتمام نصراله پسورجوادی. تپران: 
ش. 

- بحرالمحبة فیاسرارالموده, بمبثی : ۱۸۷۶ م. وباعنواناحسن!لقصص. 
۲ ق. 

سبوااق الالماخ. بتصحیح جیمز رابسون. لندن: ۱۹۳۸ م. 

-نازیا نه سلوك . باهتمام نصراله تقوی. ۱۳۱۹ ش. 

سا لتجریدفی کلمةالتوحید. کتابخانه‌ملك (تهران). نسخه‌خطی‌شماره 


۴ صفحات ۵۷-۸۳؛ و جامعةالقاهره ضمن مجموعه ۱۵۵۴. 


سداستان موغان (رسالةالطیر).بتصحیح نصراله‌پورجوادی» تهران: 
ش. (۲۵۳۵). 
رساله سوانح و رساله‌ای دد موعظه. باهتمام دکتر جواد نوربخش. 


۰۱۳۵۲ ۵ 


-سوانح . بتصحیح هلموت ریتر. استانیول: ۱۹۴۲ م. 
سلباب‌الاحیاء. کتابخانهُ دانشگاه پرینیستون. شماره ۰۱۴۸۲ 
-وعینیه). اعفان سال هشتم» شماره ۱. تهران: ۰۱۳۰۱۸ 
۔مکاتبات احمد غزالی با عینالقضات همدانی. باهتمام نصرالله پور 


جوادی. تهران: ۱۳۵۶ ش. (۵۳۶.). 


-,مکتوبی از احمدغزالی» . بتصحیح نص رال پورچوادی . جاویدان خرد. 


کتابنانه ۲۹۱ 


سال ۰۳ شماره ۰۱ ۱۳۵۶ ش. 

غزالی؛ محمد. احیاء علومالدین. درپنج‌مجلد. بیروت : بدون‌تاریخ. 

-الاقتصاد فیالاعتفاد. باهتمام ابراهيم آ کاچوبوقچی وحسین آتای. 
آنکارا: ۱۹۶۲ م. 

-قهافت الفلاسفه, تحقیق و تقدیم‌الدکتور سلیمان دنیسا. قاهره: 
۱۹۷۲ م 

-الجواهرالفوالی. (مشتمل برهفت رساله : الادب‌فی‌الدین» ایپاالولد» 
فيصل التفرقه» الق و اعدا لعشره» مشکوةالانوار»رسالها لطیر الرساله | اوعظیه.) 
باهتمام محی‌الدین صبری‌الکردی مصر: ۱۳۴۳ ه. ق. 

-خلاصهالتصانیف. باهتمام مولوی‌سیدبرهان‌الدین احمد وکیل‌هائی 
کورت نظام. حیدر آباد: بدون تاریخ . 

-کیمیای سدادت. بکوشش‌حسین‌خدیوجم . ج۱. تهران: ۱۳۵۴ ش. 

-مشکوة الانواد. حققبا و قدملماابوالعلا عفیفی. قاهره: ۱۳۸۲ ق. 

سعکائیب فادسی غزالی. بتصحیح عباس اقبال. تهران ۱۳۳۳ ش. 

سالمعوا جالسالکیین. قاهره: ۱۳۸۳ ق. 

سالمنقد می‌الضلال. بتصحیح محمد محمدجایر قاهره : بدون تاریخ. 

_ونصیحت نامه )» باهتمام سعیدنفیسی» ۲موش و پرورش. سال۲ ۰۲ 
ش ۳. 

الغنیمی التفتازائى» ابوالوفاء. ابن عطاءاله اسكندرق وتموفه. 
الطبعةالثانیه . قاهره: ۱۳۸۹ ق. 

فرمنش» رحیم . احوال وآثاد عینالقضاة. تبران :۱۳۳۸ ش. 

قزوینی» عمادالدین زکریابن محمود. «کتاب آثارالبلاد قزوینی 


۴ سلطان طریقت 


وترجمه احوال شمرای فارسی .» مجله یادگاد. سال چپارم» شماره‌های ۹ 
و۱۰. تبران: خرداد وتیر ۱۳۲۷ ش. 

قزوینی» محمدبن عبدالوهاب. پادداشتهای فردینی. بکوشش‌ایرج 
انشار. تهران ۱۳۴۹ ش-. 

فشیری» ابوالقاسم . الرسا لة الفشیریه . تحفیق عبدالحکیم محمودو 
محمودین‌الشریف. قاهره: ۱۹۷۴ م. 

-قرجمۀ دسا لۀقشیریه. بتص حیح بدیع الز مان‌فرو ز انفر .تهران: ۱۳۴۵ ش. 

قونیوی» صدرالدین . تبصرةالمبتدیدتذکرةالمنتهی. ایاصوفیه۴۸۱۹. 
رکتابخانه مرکزی دانشگاه تبران» فیلم شماره ۶۷۰۶). 

کاشانی» عزالدین محمود. و کنوزالاسرار ورموزالاحرار.»باهتمام 
احمد گلچین معانی. در مجله دانشکده ادبیات دانشگاه تهران. تبسران: 
۵ ش. شماره سوم و ۱۳۴۶ ش. شماره چپارم. 

-مصبا حلهدایه وعفتا حالکفایه. با تصحیح ومقدمه جلال همائی. 
تهران: ۱۳۲۵ ش. 

کربلائی تبریزی» حافظ حسین. دوضاتالجنان. بتصحیح جعفر 
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فهرست راهنما 
ری هر A‏ 


توضیح علانم: 


۱ بح برای عدم تکرار مدخل 

۲ ح بجای حاشیه یا پاورقی 

۳ + بچای «رجوع کنید به». 

۴ شماره صفحه پیش از عنوان موضوع آمده است (مثل" ابلیس: 
~n ۲‏ ۰ یعنی برای موضوع «ابلیس و عدل» صفحة 


1 

۲ البلاد:٠۲‏ ح“ ۵۵ح 

آدم: ۵۰ ۰۱ ۰۱۷۲ ۱۹۲ سم و عالم 
فضل» ۲۲۰ 

آستان قداس رضوی: ۱۵ ح 

آشتیانی» جلال‌الدین: ۲۱۸ ح 

آکرواسیس ( کتاب بزبان انگلیسی): 
۲ ح. 

آملی» حیدربن علی: ۲۲ » ۲۳۰ 
مج و اصحاب الجذیات 

آموزش‌وپرورش(مجله) ه مجله آموزش 
و پرورش 

آنقره: 1 ح. 


الف 

ابدال: ۲ ۲۲. 

ابراهیم: ۰۱۵ ۰۱۱۱ 
اپلیس:۲۰۳۷ ۰۴۸۰۴۷۱۴۱۴۵۱۴ 
۸۹ ۵ ۱ وعالم 


عدل» ۰۲۸۲ سم وپلندهمتی- بلند 
همتی ابلیس )ہو عاشقی سه عاشقی 
اپلیس . 
ابن ابی‌الدئیا: 1۱۸ ۲. 
ابن‌الجوزی» اپوالفرج -ه‌اپن‌الجوزی 
عبدالرحمن بن‌علی . 
ابن الجوزی» عبدالرحمن بن‌علی: ۵ ۱ح» 
۷ ۷۵ ۰۱۷۲۰28 
TFA ۰۹‏ 
اپن‌الصلاح: ۰۲۷۵ 
ابن‌المربی » محمدبن علی: ۵ ۰۷ ۰۷۸ 
CAAA ۹‏ ۵ ۱ ۵ ۰۱ 
۳ حور مسثله‌تشبیه وتئزیه ۲ ۲۲ 
ابن الک بلائی؛ حافظ حسین‌ب نکر بلائی 
۷ج 
آپن‌الملقن» سراج‌الدین: A“‏ . 
ابن المثیر» عبدالملك: ۰۷۲۷۳ 
ابن‌الوقت: ۲۰۰۰۱۴۹۰۱۴۵ . 
ابن‌جوزی-ه ابن‌الجوزی» عبدالرحمن 


بن علی . 


۸ سلطان طریقت 


ابن حجرالمقلانی؛ احمدبن‌علی: ۱۷ ح» 
۰ 2۸۵ ۵۰۲۳۴ ۲۳ح. 

ابن‌خلکان» احمدین محمد: ۱۷ح. 

ابن‌سینا» حسین بن عبدانه: ۱۲۲۰۱۲۱ 
جح و وجوب وجودء ۳۲۳ ۲. 

ابن‌عربی سه ابن‌العربی »محمدین علی. 

ابن عطاءالهالاسکندری احمدین محمد: 
۸ ح. 

اہن عط ا ءال اسکنددی د خص‌وفه؛ 
۸ 

أپن‌عينيه» سفیان: ۱۷۸ ح. 

ابن کثیره اسماعیل‌بن‌عمر: ۱۷ ح. 

ابن‌یوسف» ابوالحسین: ۵۵. 

اپوالحسن بستی: ۴۸. 

ابوالحسن خرقانی» علی‌بن‌احمد: ۰۳۸ 
۰ ۸ 2 

ابسوالحسن بن یوسف -ه ابن یوسف» 
اپوا لحسین. 

اپوالحسین وری: ۴ ۵. 

ابوالعباس مرسی: ۲۲۸ ح. 

ابوا لعلاء عفیفی کت عفیفی ؛ اپوا لعلا. 

ابوالغریب اصنهانی: ۵۴. 

ابوالفضل بفدادی: ٦٩‏ . 

ابوالفضل مسعودبن محمدالطرازی سه 
الطرازی؛ مسمودین محمد. 

ابوالقاسم قشیری: ۰ ۴ سح ورساله‌قشیری 
۹ مه و بحث ولایت. 

ابوالقاسم گرگانی: ۰۴۱۰۳۹۰۳۸ 

ابوالوقت: ۴۰ ۱. 

ابوبکر کشانی سه کتانی» اپوبکر . 

ابوحامد تسه غزالی» محمد بن مح<مد , 

اپوسمید ابوالخیر :۰۴۰۰2۳۹ ۰۸۰ 
1۲ 


ابوسعید ترمذی: ۰۲۳۵ 

ابوسعید خراز ےه خراز» اپوسمید. 
ابوطالب‌الملکی» محمدبن علی: ۰۱4 
۰۰ ۰ ۷. 

ابوعذمان مغربی سه مفربی ابوهشمان. 
ابوعلی راذکانی: ۰۳۸ 

ابوعلی سینا-» ابن سیناه حسین‌بن 
عبد الله. 

ابوعلی فارمذی: .۴۰۰۳۹۰۱٩‏ 
ابومحمد رویم سه رویم» ابومحمد. 
ابونصر صراج» عبدالّه‌بن‌علی: ۰۲۱۱ 
2۳۱ 

ابهریه: 11. 

ابی‌الرضی الجرجانی: ۲۰ ح. 

افحافلسادةا لمتقیی: ۵ ح. 

احسنالقص + بحر المحبة فى اسرار 
المودة. 

احمدیه (محله‌ای در قزوین): ۱۷. 

احیاء علوم الدیی: ۰۲۴ ۵۰ ۷۰ 
۱ ۲ ۳ 2 ۰2۱۸۱ 
۳۹ ۲۷۳۰2۲۳۳ 

ارباب توحید: ۴۹. 

ارکان مسلمانی: ۷۱. 

.۲ ۱٩ استانبول:‎ 

استعلامی » محمد: ۴۰ ۲ح. 

اسرارالتوحید: ۳4٩‏ ۴۰ ح. 
اسراراله: ۴۰ ۲. 

اسرار حروف:۴ ۴ ۰۲ 

اسرار حروت عشق: ۲ ۲ ۰۱ 

اسر اردف: ۵۱ ۰۲ 

اسرار سماع: ۴۵ ۰۲ 

اسر ار عشق: ۴ ۴ ۲. 

اسراد عشق يا دریای عبت سه بحر 


المحبقفی اسراد المودة. 

اسرار ثماژ: ۲۵۴. ٠‏ 

اسرارنی: ۰۲۵۲ 

اسفار ۱رپعه: ۲٩‏ ۱ح. 

اسمادالاسرا(: ۱۰۵ ح. 

اسماعيلى» آپوالقاسم:۳ ۱. 

اشارت و عبارت:41. 

اشاعره: ۰ ۰۱۸۱۰۱۸ 

اشتقاق عاشق و معشوق: ۴ ۰۱۳ 

2٩4۲ 2 ٩۰ اشعة اللمعات:۵۸‎ 
. ۲۷۱۱۳۵2۱ ۳ ۴۰2۴ 

اشعری» ابوالحسن تھ الاشعری» علی‌بن 
اسماعیل. 

الاشعری» علی‌بن اسماعیل: ۱۸۴ ح و 
عدل و فضل‌الهی. 

۰۱٩ اصفهان:‎ 

انشار » ایر ج: ۱ ۰۲ 

افضل‌الدین‌صدر تر که اصفهانی سه تر که 
اصفهانی » محمدبن حبیب اله 

افلاطون: ۲۳۷ح.. 

افلا دی» احمدین‌اخی‌ناطود: 11 ۱ح. 

افلاکی» شمس‌الدین احمد ‏ افلاکی» 
احمدین آخی‌ناطور, " 

اقبال آشتیانی» عباس: ۲۷ح. 

الا قتصاد فیالاعتفاد: ۱۸۴ح. 

اقطاب: ۲۲۲ . 

الست بربکم: ۰۱۲۴ ۰۱۸۸ ۰۲۴۳۹ 
۰ ۲ ۲ ۵ ۰۲ 

ای نامه:۸ ۴۵۰۷ ۱ح. 

امام ا لحر مین عبدا لملك بن‌عبد الله: ۰۱۳ 


34 
امام جعفرصادق سه جمفربن‌محمد» امام 
جسم 


فهرست راهنا ۷۹4 


محمد. 
۰ اناالحق: ۴۵. 


انجمن سلطنتی بنگال: ۰.۲۹۸ 

اوتاد: ۰۲۲۲ 

اوحدالدین کرمانی» حامدبن ابی الفخر: 
۴ ۵ ح. 

اورادالا حباب و فصوص لا داب : 
aii‏ 

اهریمن: ۱۴۴ . 

اهورامزدا: ۱۴۴. 

ایاز: ۵۷. 

ایران: ۰۸۱۰۷۵۰۱۵۰۱۰ 

ایو انف: ۰.۲۹۱۸ 


ف 

بابل: ۲۸۰. 

باخزری ابو المفاخر یحیی؛ ۳۳ 
بانکیپور: ۰۲۱۹ 

پایزیدبسطامی: ۳۷۰۱۹ ۰۳۸ ۰۴۰ 
gr ۱۱۲۸۰۰۴ ۴۰۳ ۰ ۰۹/۸6۱۷۳6۰۰‏ 
سبحانی . 

پحرالمحبة: ۰۲۱۹۱۰۱۲۴ 
بحرالمحبه فی !سرا رالمودة ‘tre:‏ 
FT‏ ۷ 2۲ ۰.۲۱۷ 

البداچه‌والنیایه: ۲۴۹6۲۷2۱۷ ح 
بدوی» عبدالرحمن: ۱۷ ۱۹۰۲ ۲. 

پر و کلمان» کارل: ۲۷۳۰۲۷۲۰۸۲۷۰ 
۴ ۲ ۲۲ ۷ ۲ 

بزم‌الست: 1۵۸. 

۰۲۷۰۲۲۰۱۹۰۱۵۲۱۴) ۳ بغداد:‎ 
AVIN CZAVCB‘CPIEPTY 
۲ ۹ 


۳ سلطان طریقت 


بغدادی» ابوالفضل: ۷۷. 

بلند همتی ابلیس: ۴ ۰۱۷ 

بنگال» انجمن‌سلطنتی سه انجمن‌سلطنتی 
بنگال. 

بوادف الالماع : ۰۵۲ ۵۸ ۵٩‏ ح؛ 
۲ ۰۵ ۰۲۴۳۰2 
٩۲۵۷۰2۲۵۰2۲۵۲۰۲۴ ۴ ۵‏ 
SYTAICTIACTIICTT FTAA‏ 
بوادف ال لماع‌فیالرد علی من يحرم 
السماخ‌بالاجما :۹ ۲۳. ۱ 
بيا نا لفرق بین الصدد والقلب والفواد 

4 واللپ* 1 ۹ح. 

بیانی» مهدی: ۲۷۱. 


بپ 

پاریس: ۲۷۰. 

پاریس» کتابخانه ملی ه کتابخانه 
. ملی پاریس. 

پرد؛ خیال-»عالم خیال. 

پورجوادی» نصراله: ۰2۱۳۱2۷۰ 
۹۹ 

پیروژی علم (کتاب به‌زبان انگلیسی) 
۷۸ 

پیغمیر سه محمد چیاهپر اسلام, 


ت 

تاجیه: ۱۵. 

تاریخ بفداد: ۲۸۲. 

قاریخ حبیبالسیر: ۲۸۰ ح. 

تاریخ کبیر: ۱۷ ح. 

قادیخ گزیده: ۱۷ ج °۸ ۲۸۱ح. 


قازیا نه سئوله: ۲ 2۳» 2۳۳ 2۳۴ 
۵ ۳-۰۳ 

تبریز؛ ۱۵. 

ثبصرةالا ص طلا حا تا لصوفیه: ۵ ۰ ۱ح. 

قېحىرةا لمبتدی وقذ كرةا لمنتهى :۷ ۱ ح›. 


. 

ا لنجریدفی كلمةالتوحید: ۱ ۲۰۷ 2۷ 
۲ ۷ ۰ > 2 
۸۵ 2۷ 2 
۰ ۳ -2۳ ۲( 
۴۴ »2 21 
۹ ح» ۰۲۰۱2۲۰۰ ۲۰۱ cE‏ 
۴ ۲۷۰۳ 4۲۰۹۱۰۲۰۴ 
۸ ۲ ح ۱۰ج 
۳۴ 6 2 ۱ ۱۹۰۲ 4۲ 
۲ 2 ۴۲ ۲ج 
۹ ۰۲۷۰۰۲۵ 
قذکرة الادئیاع: ۰۷۸ ۰۲۱۷ ۰۲۳۹ 
۰ ۲ 6 ح. 
هدکرة الشعرا: ۱۱ح. 

ترجمة (سا لقشیریه: ۱ ۲۱۹»2۲ح» 
2۳ ۵8 ۲ح. 

ترملی» ابوسعید-هابوسمیدترمذی. 
ترمینگهام: ۰ح. 

تصرف لمدهب اهل التصوف+ 
TFA ۳‏ 

تفتازانی» ابوالوفاالنئیمی: ۲۸ ۲ح. 

تفسیر سودة پوسف -ه وحرالمة في 
اسرارالمودة. 

نقوی» نصرالله: ۲۷۴ . 

تلبیس ابلیس :۱ ۴۹۰۵ ۵۱2۲ ۲ح۰ 
تلقین ذکر: ۰۷۳ 


تلوین‌حلاج سه حلاج» حسین‌بن‌منصور 

و تلوین. 

۰۱۲۹۰۱۰۱ ۰۴۸۰2۳۹ تمییدات؛‎ 
‘E ۱۴۵ 42۱۴۴۰2۸۱۳۱ ۰ (۳۰ 
۰۲۳۵۰۱۷۵۰2۷۰2۵ ۷ 
ZF ۰ 1 

تچافت الفلاسفه: ۳ ۱۱۴١۱۱‏ ح. 


ع 

جابر» محمد محمد: ۱۹ ح. 

‘z۲ جامعة‌القاهره:‎ 

جامسی» عبدالرحن‌بن احمد: ۱۷ح» 
۰۵۸ ۴ ۱ ۲ ۰4۳ 
۴ ۳۵۰۱ ۱۶۱ ۰۷ 

جاویدان خرد(مجله) : ۰ ۷ج 1 ۱۰ح» 
۰۹ ۷1. 

جذبة من جذبات الحق...:۲ ۰۲۱ 

الجرجانی» اپی‌الرضی-هابی‌الرضی 
الجرجانی. 

جمفربن محمدء امام ششم: ۲۴۳ح. 

جعفر بن محمد حسن سه جمقری) چعفر بن 
محمد. 

جعفری» جعفربن محمد: ۱۰ »2۱۱ 
۷ج 

جلالی نائینی» محمدرضا: ۱۵١‏ ح. 

جمپوریت: ۲۳۷ ح. 

۰۴۱۰۴۰۰۳۹۰۳ ۹۱۰۱ ٩ جنیدبندادی:‎ 
سحوعلم اشارت»‎ ۵ ۷۱2۴ ۲ 
YA‘ CYA AVEVYT ۸ 

جواربی-»خواریداود. 

جواسیس‌القلوب: ۰۲۱ 

tI ‘E ۰ جواهر الاسراره‎ 


الجواهرالغوالی ٩۲ح.‏ 


فهرست راهنما ۳۰۱ 


بن‌عبد الله , 
جهان اسلا (مجله بزبان انگلیسی): 


۰۲۷۰ 


چ 


چشتی معین‌آلدین: ۷۸. 


ح 


حارث محاسبی: ۰۴۰۰۱۹ ۰۴۱ ۰۴۲ 
۰ ۱ ۵ س- و اهمیت‌هلم» ۲ ۰.۵ 

حافظ» شمس الدین محمد: ۵۸ ۰۸۱ 
۵۳ 

حافظ ابونمیم اصفهانی: ۴۴ ح. 

حافظالذهبی-»الذهیی, 

حافظ حسین کر ہلائی -ه ابن الکربلائی» 
حافظ حسین‌بن کربلالی. 

حالت افددی: ° 

حامد ربانی» اصغر: ۲۷۱. 

حبیبالسیر: ۱۷ ح. 

حروفیه: ۴۲۱ ۲. 

حسینی» اکبر: 2۱۰۵. 

الحصی الحصين -+النجريد فی‌كلمة 
التوحيد. 

الحصیالحصیی فى | لمجرید والتوحيد 
سهالتجرید فى كلمةالتوحيد 

حقیقت روح: ۰۱۰٩‏ 

حکیم الترمذیسه حکیم تر مذی محمدبن 
علی. ۱ 

حکیم ترسی» محمدین علسی: ۹5ج» 
۸۹ ۱ ۲ سمونظریه‌ولایت» ۲۲۷ 
سح وتعریف مجذوب وسالك» ۰۲۲۸ 
۰۳۳۰ 


۲ سلطان طریقت 


الحکیما لترمدی د نظربته فیالولابه: 
۷ ح. 

حکیم سنائی سه‌سنایی » مجدودبن آدم. 

حکیمیه: ۰۲۱۷ 

حلاج » حسین‌بل متصور: ۰۳۷ ۴ ۰۴ 
۵ تلوینسح ۳۷۱۱۰۴۳۹۰۴۷ ۰۱ 
حلية الا ولیاع۴۹ ۴ ۵۰6 


حمدانه مستوفی » حمداله‌بن ابی‌بکر: 


۸۰ 

حموی؛ سعدالدین: ۲۲۰ سح و نظریه 
ولایت» “t۲‏ 

حیدر آباد: ۵ح. 


ح 

خا راه معشوق: ۰۱۲۰۱ 

خانقاه نعمت‌الهی‌تهران: ۳۱ح. 
ختم‌الاولیاء: ۲۷۰2۲۱۷ ۲ ح. 
خدوخال محمد (ص): ۰۲۰۰ 
خدیوجم» حسین: ۰٩‏ ۱ح. 

خراز» ابوسعید: ۲۱۲. 

خراسان: ۰۳۸۰۳۷۰۱۸ 

خرقانی» ابوالحسن ےه اي والحسن 
خرقانی. 

خرقه پوشیدن: ۰1۹۰1۸ 

خطاب الست: ۰۲۴۲۰۲۴۱ نیزنگاه 
كتيل به : الست پربکم. 
خلاصهالتصا ثیف: ۰ ۳ح. 

خلاصه شرح قعرف: ۳۹۰۲۳۷ ۲ح. 
خلافت: ۰۲۲۰۰۲۱۹ 

خواجه» نظیف محرم -ه نظیف محرم 
خواجه. 

خو أجسه نظام الماك سه نظام الملك 


حسن بن‌علی. 
خوارزمی » مسلاحسین سه سبزواری» 
سین بل حسن . 


خوارژمی» مویدالدین محمد: ۸۱ ۱ج 

خواری داود: ۰۱۵۴۰۱۵۲۰۱۵۱ 

خواندمیر» غیاث‌الدین‌بن همام الدین: 
a‏ 


۵ 

داستان مرغا ن -ه رسا لةا لیر( داستان 
مرغاین). 

دا غالست: .۹٩‏ 

دایه سه نجم رازی» عیدالّهبن‌مسمد. 

درد شیخ ابوالحسن خرقانی:۱۷۴. 

درهای بهشت: ۱۸٩١‏ . 

درهای جهنم : ۰۱۸۲ 

دثئیا» سلیمان.۴ ۰.۱ 

دوام ذکر-هذ کر » دوام. 

دولتشاه» دو لتشاه بن بختیشاه: a‏ 

دولتشاهسمرقندی -ه دولتشاه »دو اتشاه 

دینایی» غلامحسین ابراهیم:۴ ۱ حه 

دیوان حافظ؛ 21۴» ۱۵۳ح. 

دیواد کبیر؛ ۸۰ 


5۹ 


د 

الذخیره فیعلمالبحیرة؛ ۰۲۷۰ 
ذکر » دوام:۴ ۰۷ 

ذکر قلبی: ۷۴. 

ذمالملاهی: ۱۸ ۰۲ 
ذوقالففر:۹ ٩‏ ۰۲ 

الذهبی: ۷ 


ر 

رابسن؛ جیمزاسکات: ۲۹۸ . 

راپعه‌المدویه: ۲ ۴. 

راذکانی» احمد (ابوعلی)۰ ۱۸:۱۲ 

داز نامه سهرسالة عینیه , 

رباط بهروز: ۰۱۵ ۱ 

ربانی» حامدحه حامدربانی» اصفر . 

رجائی » احمدعلی: 2۳۳۷ 

رخش: ۰۱۰۰ 

«سالةا لایر (داستان هوغای): ۰۲۴ 
۴ 2 > 
۴ ۰۱ 

الرسالة الوعظیه؛ ٩۲ح.‏ 

رسالهة عشق: ۰۱۲۲۰۱۲۱ 

رساله‌عینیه: ۰ ۱۲۲۷۴2۷۲۰۳ ۰۲۷ 

رسالةفیالموعظه سے لپا ب الا حیاء , 

«سالهُ قشیریه: 2۲۰۹۰۴۰ ۲۳۲ 
۰2-۲ 

دساله فی لاله الاالل۰۰۰ ۲۷ . 

رستم : ° 

الرعاية لحفوق‌الله: ۵۰. 

رمضانی» محمد: ۱۳۸ح. 
روانشناسی عاشتانه: ۱١۹۷‏ . 

روح اضافی: ۰۱۳۰ ۰۲۰۱ 
روحانی» فواد: 2۷۸ ۴۵ ۱ح. 
روزبهان بقلی» روزبهان‌بن‌ابی‌نصر: 
۳ ۰۲۱۲۰۱۲ سدو 
مقام‌جذب» ۲۴۸۰۲۴۸۰۲۱۲. 
روزمیشاق: ۰۱۸۸ ۰۱۸۹ 

روزنتال» فرانتز: ۱۷۸ح. 

روشن» محمد؛ 2۳۵ ۰۲۲۱۷ 
دوضات الجنان و جنات الجنسان؛ 


فهرست راهنما ۳۰۳ 


۷ ۰2۲۸۱۲۷۴۰۳۲۲۵ 
رویم. اپومحمد: ۰۲۳٩‏ 


دیاض العارفیی: 2۱۷ ۲۷ج 


aA 

ریتر » هلموت: ۰۱۳۹۱62۸۸۰2۴۳ 
۸ ۳۷۱۲۲ 

زبدة الحفاهق» ۱5 1۷ح. 

الزبیدی» مرتضی: ۲۵ح. 

زرین کوب» عبدالحسین: ۱۵ح. 

زکریا فزوینی: ۲۰ح. 

ژلیخا: ۰.1۳۰۲۱ 

زنجانی» پرات: 2۲۳۸. 

زنجانی» زین‌الدین مظفربن سیدی: 
۰۵ ۰۲۸۳ 

ژ 

ژ و کوفسکی» والنتین: ۴۷ح. 


س 

ساحل علم: ۰۱۱۳۰۱۲۲ 

سالك و مجذوب: ۲۳ ۰۲ 

سبزواری؛ حسین‌بن‌حسن: ۲۰ح. 

السبکی؛ عبدالوهاب بن علسی: ۰۱۱ 
۷ 2 ۷۵ ۰۲ 

سراجء ابونصر س ابونصر سراج» 
عبد النه‌بن‌علی. 

سرالا سراد فی کشف الا نواد؛ ۰ ۷ ۲. 

سری مقطی: ۲ ۰۵ 

سعدآلدین‌حمویسه‌حموی» سمدالدین. 

سمدالدین وراوینی: ۴ ۳۵۰۳ح. 

صفییان بن‌عینیه سه ابن‌عیذیه» سفیان. 


۴ . سلطان طریقت 


سگ کوی معشوق: ۰.۱۱ 

سلامیه-» رسال عینیه. 

سلسله‌ها ی صوفیه دد اسلام: (کتاب 
به‌زبان انگلیسی): ۴° 

سلطان‌القرائی» جعفر: ۰۱۷ 

سلطان محمود -همحمود غزنوی» شاه 
اپراد. 

سلمی» محمدبن‌حسین: ۴٩‏ ۰۲ 

السلوفی شرايط الخلوه سه مختصر 

السلوة فیالخلوة, 

سلیمان دنیا- دنیا؛ ملیمان. 

سنائی» مجدودبن آدم: ۰۷۹۰۷۷۰۷ 
۵( ۷ ۰۲۷ 

سنجر سلجوقی» شاه ایران: ۰۵۴ 
۸۱ 

سوال و جواب دد شرح سوانح: 
۹ ۵ ۷ ۰۲۷۱ 

صوانح: ٩۴۴۰۴۳۰۱۵‏ ۷ 9 
ه س-وشاهدبازی» 114۵۸ ح› 
۲ ۰۷۰۷۷۰۷۸۱۰۸۷۵۰۱۵ 
۸ > 
٩۲۰۷ ۰۰۰۹۹ ۷‏ ۰۱۰۴ 
۵ ۵۰۵ ۰۱۱ 
۱ 2 ۰۱۲۴ ۱۲۵ 2 ۰۱۲۷ 
۸ ۱ 2 ۰۱۳۲ ۰۱۳۵ 
۹ ۰۱۴۰۰۵ ۰۱۴۱ ۱۴۵ 
۸ 2 ۷ ۱( 
۷ ۱۸۲۱۷۱۵۱۷۵2۵ 
بح و نظاریه کسب» ۰۲۰۱ ۲۰۱ ح4 
۴ 2 ۰۳۰۳ 
۷/۷۱ ۷( ۱ 

سوافحالىشاق؛ ۰۲۷۱ 


سور؛ پوسف: ۰۳۰ ٩‏ ۵. 

سهروردی؛ شهاب‌الدین سه سهروردی» 
یحیی بن حبش . 

سهروردی ؛ ضیاء!الدین ابوالنجیب: 
TA ۲‏ ۱ ۷ ۰۷ 

سهروردی» عبدالشاهربن عبداله ےه 

سهروردی» یحیی‌بن حبش. 

سهروردی » پحیی بن‌حبش :۰1۱۸ 4214٩‏ 
۸۹ ۵ ۲۲ محوتمریف‌سالك 
ومجذوب. ۰۲۳۱۲۳۰ 


ش 

شاهدبازی: ۰۲۸۳ 

شبلی: ۰۱٩‏ ۰۳۱ ۰۴۰ ۰۴۲ ۱۷۱ 
نج و پلای مالكہ 

شددات الذهب ۰2۲۸۲ 

شرایط سماع: ۵٩‏ ۰۲ 

شرح قعرف: ۰۲۳۷ 2۲۳۷ ۲۳۸ 
۸ ۲۳۹ ج. 

شرح سوانح؛ ۰۹ اح 

شرح شطحیات؛ ۰۲۱۲ ۰2۲۱۲ 

شرح حقدمه قیصری برفوصالحکم: 
۸ ۲ج 

شریبه» نورالدین-ه نورالدین شریبه. 

شمس‌آلدین تبریزی‌سه شمس‌تبریزی» 
محمدین علی. 

شمس الدین مغر بی‌سه مغر بی » شمس آلدین 

شمس تبریزی » محمدبن علی: ۵۴ › 
٩‏ ح. 

شهرستانی » محمدبن‌عبدالکریم : ۱ ٩۱۵‏ 
1۸۴ 


ص 

صاعدین فارس اللبان سه اللبان» 
صاعدین فارس. 

صبری‌الکردی» محی‌الدین: ۹ 

صحرای و هم: ۰۱۵۸ ۰۱۱۲ 

صدر الدین التونوی» محمددن اسحاق: 
eA‘ CVA CVA ۹‏ 

صدرالدین شیر ازی» محمدبن اپراهیم : 
۰ ح. 

صدرالدین قونیوی سه صدرالدین 
القووی» محمدبن اسحاق. 

صفات عاشی: ۰۱۱۸ 

صفات معشوق: ۰.۱۱۸ 

صوفیان بنداد: ۰۵۱۰۴۹۰۴۱ 

صوفیان خراسان: ۰۴٩‏ ۸۰ 


طط 

. ٠١ طابران:‎ 

طبری» ابوعبداله: ۴ ۱. 

طبقات الاولیاه: ۰۲۸۲ 

طبقات الشافعیه. ۱۱ ح 4 ۱۲ ح؛ 
۰۴ 2۷ 2۱ ۳۳۰ 
2۵ ۰.۲۸۳ 
الظر ازی» مسمودین‌محمد؛ ۲۳۵ ح. 
طرا تق الحقا ن٠ ‘AY‏ 

طواسین؛ ۴۵ ۴۷ . 

طور (کوه): ۰۴٩‏ ۱۷۲. 

۰۲۲۰۱۵۰۱۳۰۱۲ ۰۱۰0۸ : طوس‎ 
TA ۳۸ 

طوسی» احمدپن محمد: ۲۹۷ . 

ظ 

ظن سه گمان. 


فهرست راهنا ۳۰۵ 


ع 

عاشتی ابلیس: ۴٩‏ ۴۸. 

عالم جذبه. ۰۲۱۵۰۲۱۴۲۰۹۰۷۳ 
عالم خیال: ۰۱۲ ۰۲۱۰۰۱۲۳ 
عالم دل: ۰۲۱۱۸۲۱۰ ۰۲۱۵۰۲۱۴ 
عالم روح: ۰۲۰۱ ۰۲۱۱ ۰۲۱۲ 
۴ ۱۵ ۲. 
عالم سر: ۰۳۰۲ ۰۲۱۵۰۲۱۴۰۲۱۱ 
عالم عدل: ۰۲۰۰ 

عالم فنا: ۴۱۰۰۲۰۹۰۷۳ 4۲۱۴ 
۰۱۵ 

مالم قبضه: ۳ ۰۷ ۰۲۱۵۰۲۱۴۰۲۰۹ 
عالم کبیر: ۰۲۵۲ 

عبادان: ۰۲۰۳ 

عبارت-+ اشارت و عبارت. 

عبدالر حمن‌بدوی-+بدوی» عبدالرحمن 
عبدالرحمن سلمی سه سلمی» محمد بن 
عبدالرزاق کاشی» عبدالرزاق بن جلال 
الدین: ۰۷٩‏ 

عبدالفتاح عبدالته ب رکه: ۷ 
عبدالملك بن المنير سه ابن المثیر » 
عېدالملك. 

البر؛ ۷ ۲۷ ج. 

عبهرالما شقین ۰ 2۳ 2۵۴ 42۵۷ 


1 
المجزعن دركالادراك ادراك: ۰۱1۳ 
ناه آپلین عم الین غا ل 
عراقی» ابراهیم‌بن بزر گبهر: ۵۴ 
۷ ۰ ۰ +" ۰-۱-۰" 
۱ ۰ ۰ ۶ ۳۷۱ ۱. 
عراقی» فخرالدین ابراهیم سیر افی » 
ابر اهیم‌بن بزر گمهر. 


۳۰۹ سلطان طریقت 


عزالدین کاشانی؛ محمودبن‌علی: ۰۷۷ 
۹ ۳4۵ ۰۲۰۲۰۱۱۰ ۰۲۲۸ 
٩‏ هو تعریف سالك مجذوب» 
.TVY (۳۰‏ 

عسکر (محله‌ای‌در نیشابود): ۰۱۸۰۱۳ 

عسیران» عفیف: ۱۱. 

عشق مجازی: ۰+۰ ۰۹۲۹۱ 

عشقنامه: ۲2۹۵۰۷۹۰۷۷ ۰۱۰ 
عصار » محمد کاظم: ۹ ح. 
عطاحسین: ۱۰۵ح. 

عطار» فریدالدین سه عطار ) محمدبن 
ابراهیم. 

۰۷۷ ۸ |۳9 ا‎ 
CYP’ ۰۲۳۹ ۰۲۱۷۰۱۴۵ ۸ 
a 

عفیفی » اپوالملاء: ۰ a‏ 

علم: ۸ ۱۵. 

علم! لحدیث؛ 2۱۰٩‏ ۰2۱۱۰ 
علم طریقت: ۸ 

علم موعظه-+غزالی» محمدپن محمد و 
علم موعظه, 

علم موسیقی : ۳۳۳ 

علی‌بن ابی طالب » امام اول؛ ۰۱۹۵ 
۴۹ 

علی‌بن موسی » امام هشتم: ۰۳۸ 
عسوادف لام ارف: ۰21٩‏ ۱۷۹ 
۴ ۰2۱۷۸ ۰2۲۲۸۰۲۲۸ 
FF‏ 

عیسی: ۲۸ ح. 

عینا لقضاة‌همد انی » عبدالله بن محمد : ۰۱۹ 
۴ ۸ هم وملاقات 
بااحمدغزالی ۰۷۳۰۷۱2۱۷۰۱۷ ۰ 
VV ۵‏ ۰2۷۸ ۰۱۰۱ ۰۱۲۹ 


۰2۱۴۷ ZIPP NYY ۹۰ 
۰۲۳ ۵ بحوبلا وعذاب»‎ ۱۷ ۰ 
TACT! 

عیشیه-» رساله عینيه. 


غزاله: ۱۱ ح. 

غزالی؛ محمد (پدر ابوحامد): ۰۱۱ 
غزالی » محمدبن محمد: ۰۱۰۰٩‏ ۰۱۱ 
CTI ۰ ۲ CIA ۲ ۳ ۳‏ 
۲۳ ۶ ۰۲۵ ۲۷ج CTA‏ 
۲۰۹ هو علم‌موعظه ۰۴۰۰۳۲۱ 
“AT ۰۷۰۰۱۰۵۵۷ ۰۵۰ ۲‏ 
I1۹۹‏ ۲ "۲۱۲" 
یح ومسال»افعال اسان ۰۱۸۳۰۱۸۲ 
۹ ۲ ۲۲۲ ۲ ۰۲۷۳ 
‘ZAF ۵‏ 

غزالی کبیر» احمد: ۱۱ح- 

غرالی نامه ۲۰ح. 

غنی» قاسم؛ ۴ 

غیاثاللنات؛ ۱۸۷ح. 

غیرت حقءٌ ۴۳ ۰۱ 

غیرت عشق: ۴۷ ۰۱ 

غیرت معشوق ۱۴۲ ۰۱۴۳ 

غیرت وقت: ۰۱۴٩‏ 


ف 

ثارایی» محمدبن‌محمد: ۳۳ ۰۲ 

فارس» نبیه امین: ۰۲۷۰ 

فارمڈی سه اپوعلی فارمذی. 

فخر الدین عراقی-»عر اقی» ابر اهیم‌بن 
بزر گمهره 


ذراد اژمددسه؟ ۱۵ح٠‏ 

فراست عشق: ۱۵٩‏ ۰۱۱۰۲ 

فرح الاسماء؛ YY‏ 

فردوسی » اپوالقاسم: ۰۲۴ 

فرمنش » رحیم؛ ۷۸ح۰ 

فروزانفر » محمدحسن (بدیع‌الزمان): 
ج 

فرهنکد اهران زهین* ۱ ح. 

فصوصیالحکم: ۰۱۵۲ 

فضا ثل الانام هون «سا ثل حچذالاملام: 
۷ 

فقیهی» ابوالحسن: ۰۲۱۷ 

فهرست پروکلمی: ۰۲۹ ۰۲۷۰ 

ذهرست کتا بخانه اهدائی ۱قاق سید 
محمد مشکوة: ۱ ۰۲ 

فمرست نسخه‌هاق خطی فارسی؛ 
۱ ۰۲۷۶ 

فیشاغورٹ: ۰۲۳۷ ۰۲۳۸ 
فیثاغوریان: ۰۲۳۷ 

ق 

قرآن:۰۲۸ ۰۲۹ ۰۴۳۰۳۱ ۴۵ہ 
و حروف مقعسع » ۱ تهج و 
حروف‌مقطم» ۴ ۰۱۱۹۰۱۱۴۰۹۱۰۹ 
۰۹ ۰۲2-۲۳ 
۵ 

قرب نوافل: ۰۲۲۴ 

قزوین: ۵۵4۲۱۰1۷41۹41۵6٩‏ ح» 
۷ 

قزوینی-» زکریا فزوینی. 

فزوینی » محمد ۴ 1 ح. 

قشیری» عبدالکریم‌بن هوازن: ۲۱۹ 


فهرست راهنما ۳۰۷ 


۴ 2۲۴۳ ۰۲۴۹ 
القصار» حمدون‌پن احمد: ۴۲ ۰۱ 
قصاریه: ۱۴۲ح. 
قواعدکلی فلسفی در فلسفه اسلامی؛ 
“Z1۴‏ ۱ 
قوت القلوب؛ ۰۱۹ ۴۰ ۷۰. 
قونیه: ۰۷۸ 


ك 

کاتبی بلخی»ء احمد: .1٩‏ 

کاشانی »عبدالرزاق-هءبدالرزاق کاشی»› 
عبدالرزاق جلال‌الدین. 

کاشانی» عزالدین سحمود سه عزالدین 
کاشانی » محمودبن‌علی. 

کایزر» هانس: 2۲۴۲ ۰۲۵۱ 

۰٦٩ کبرویه:‎ 

کتاب الا نسانالکامل: ۲۲۲۲۱ ۲۲ح. 

کتابالریاشه: ۰2۱۸4 

کتاب تکوین: ۰۲۴۳ 

کتابخانه برلین: ۰۲۷۴ ۰۲۷۹ 

کتابخانه حمیدیه: 1٩‏ ۰۲ 

کتابخانه‌سلیمانیه( استانبول): ۰۲۹۹ 
۰.۳۷۰ 

کتابخانه ملك: ۰۲۷۲۰۷۲ 
کتاپخانه ملی پاریس: ۹1 ۲. 

کتابخانه ثور عثمانیه: ۰۲۷۱ 

کتانی» ابوبکر: ۷۲. 

کربن» هنری-» کوربن» هانری. 

کرشمة حسن: ۱۳٩‏ 

کسب: ۱۸۱. 

کشف!لمحجوب؟ ۰۴۷ ۵۰ ۱۰ ۵ح» 
۴۲ 2 ۰۱۴۳ ۰۲۱۷ ۲۱۸ ح» 
۲۸ ۰ ۲۲ج؛ Tal‏ 


۳۰۸ سلطان طریقت 


کلا پاذی » ابوبکر محمد : ۰۲۳۹ 
۳۹ 

کلمات دد تقریر مقامات۰ ۲ ۰۲۷ 
کلم توحید: ۰۱۷۸ ۱۹۰ ۱۹۴ 

TIF 

کلیات شمی: ۱۲۹ ح. 

کنت کنزا مخفیاً: ۰-۰۱۳ ۱۳۷ 
کنمان: ٩‏ ۴ ۰۱ 

کنوژالا سرار و رموژالا حراد: ۰۱۰۲۰۹۵ 
۰:۷۳ 

کوربن»هانری: 2۲ ۲۲۰ح۰ 
کپییای سعادت: ۰۱۰٩‏ 4۲۳۳ 
۰۹۱ ۲ ۱۱2۲ ۰۲ 


گ‌ 

گبری: ۱۴۴ . 

گر املیش › ریچارد: oYVY‏ 

گر گانی. 

گلچین معانی» احمد: ۲۰۹۵ ۲۷. 
گمان: ۰۱۹۴ ۰۱۱۱۰۱۱۹۵ 
گیسودراز» محمد حسین: ۱۰۵ح 


ل 


لااله‌الاانحصنی: ۰۱۷۹ ۱۹۴. 

لباب احیاء علسومالسدین سه لباب 
الا حیاع. 

لاب ۰۱۱۰۱ ۰۲۷۳۰۲ 

اللبان» صاعدین‌نارس: ۰۲۷۵۰۳۰ 

لسانالمیزان؛ 2۱۷ ۲۷۰2۲۰ج» 
۵۰۱۷۳2۸۵ ۲۳ج». 

لطا نف الفکو؛ ۲۷۴. 


اللم: ۰۲۱۱ ۰2۲۱۲ ۰.۲۳۳ 

٩۳ ۰٩۱ ۰۷۸ ۰۷۵ ۰۵۷ لمعات؛‎ 
I۴ 

لوایح: ۰۷۸ ۸۹ ۱۱۳ ۱۱۷ح. 
لیلی: ۰۱۴۵ ۴۱۴۹ 6۱۵۵۰۱۵ 
۸ ۲۰ ۱. 


e‏ لوئی: ۴۷ح. 

متکلمین: ۰۱۴۹ ۱۵۱ ۰۱۵۵ 
مثنوی؛ ۰2۱۳۸ ۰2۱۵۷ ۰۲۳۸ 

مثنویات‌سنائی: ۷۲ ۰۲ 

مثنوی معنوی: ۰۸۰ 

مثلوق‌ها ی حکیم سنا ئی ۵ ٩‏ ح. 
المجاز فنطرةالحقیقه: ٩۱‏ 

مجالس الفزالیه: ۷۵ ۰۲ 

مجله آ موزش و پرودی؛ ۳۰ج" 

جلهُ ادمفاین؛ ۰۲۷۴ 

مجله جاویدان رد چاویدان خرد 
(مجله)۰ 

مجلة دا نشکده ادبیات وعلوم ۱سا نی 
دا نشگا«تهران: ۰۲۷۱۰2۲۳۸۲2۹۵ 
2۸۲ 

مجله یادگار - پادگاد (مجله) 

مجمعالفصحا: ۷ م. 

مجبوع؛ آثار فادسی شیخ اشراف؛ 
۸ ح. 

مجنون: ۱۴۵ ۰۱۴۹ ۱۵۲ نح و 
داستان آهو۴۰ ۰۱۵ ۰۱۵۵ ۰۱۵٩‏ 
۸ حوداستانآهو ٩‏ ۰۱۱۰۱۵ 

محاسبة نفس: ۳۳. 


محاسبی؛ حارث-ه حارث محاسبی. 
محمد» پیامبر اسلاع؛ ۲۸ ۰۷۲۰۵۹ 
۹ ام راج‌نص 2۱۱۱ 
۱ ۸ ۰۰ ۰۳ ۲. 
۲ بصوبحث ولایت» ۰ 4۲۲ 
۳ ۴۵۰۲۳۳ ۰۲۵۹۰۲ 

محمدبن‌ملکشاه سلجوقی: ۴۰۲۷ ۵. 
محبود غزنوی»شاه ایران: ۷۰۲۷ ۰۵ 
محول(موضعی درغرب بغداد): ۴٩‏ ۰۲ 
محی الدین بن‌عربی -ه ابن العربی» 
محمدبن‌علی . 

مختصرالا حیاء جه بابلا ح<یا*, 

مخت را لسلوة فی الخلوه : ۲۷۵ . 
مدرس رضوی» محمدتقی: ۰2٩۵‏ 
مرات الجنان؟ ۴ ۰۱ ۰2۱۷ ۰2۲۱ 
تشه[ 

مراتب باطن: ۰.۲۵۳ 

مراغه: ۰۱۵ 

مرتضی‌الزبیدی-» الزبیدی» مرتضی. 
مرژبان ناعه: ۰۳۴ ۲۵ح. 

مرصاد الاد ۰۹ 

مرگ اختیاری: ۱۷. 

مرگ ارادی: ۰۱۷ 

مرگ طبیمی: ۹ 

مستوفی » حمد له سه حمد نله مستوفی » 
حمداله بنا بی بکر . 

مشبهه: ۰۱۵۱ ۱۵۲ ۱۵۴ ۰۱۵۵ 

مشرب‌الا روا ح+ ۸ ۲۴۸ح. 
مشکوة» محمد: ۱۲۲ ح. 

مشکوالا نوار؛ ٦۰‏ ح. 

مصبا حالپدایه۰ ۲ ۹۰2۲۰۲۰۲۰ ۲۲» 
٩‏ ح. 


نهرست راهنما ۳۰۵4 


مصباح السهدایه د مفتاح الکشایه؛ 
۵ ۰۱۴۳2۱۱۱۰۱۱۰۰۷ 
۸ 

مصر؛ 2۲۵ ۰۱۴۱ 

مصطفی» محمد» چداهپر اسلام / 

معتزله: ۱۵۱ ۱۸۰ 

معراج السالکی* ادلی 

معروف کرخی: ۰۳۸ ۰۷۳ 

مغربی» اپوعثمان: ۰۲۴۷ ۰.۲۴۹ 

مفربی» شمس‌الدین: ۰۵۸ ۰۸۰ ۸۱ 
۱ 

المقدعات من کتاب نص النصوص: 
۰ 27۲۲ ۲۳۰ج. 

مقدم صوفی؛ ۲۳۵ . 

مکائبات خواجه احمد غرالی با عین 
القضات‌همدانی۱۰ ۰2۷۳۰۷ ۴ ۷ح» 
۵۰ ۷۵ 

مکائیب فا دسی غزا لی :۲۷ح۰ ۲۸ج 
a‏ 

مکتب بغداد: ۰۴۱ ۲ ۵. 

مکتب خراسان: ۴۱۰۳۸ . 

مکتوبی از احمد غزالی: ۰ ۷ح۰ ۲ 
۴ ۲ ۰۲۷ 

ملاحسین خوارزمی-ه‌سبزواری؛حسین 

ملاصدر + صدر آلدین‌شیر ازی » محمدبن 
اپر اهیم. 

ملامتیان خراسان: ۴۱. 

ملامتیه: ۴۲ ۱. 

.۳ ۰۲٩ ملك‌الموت:‎ 

ملکشاه سلجوقی سه محمداپن ملکشاه 
سلجوقی. 


۵۰ سلطان طریقت 


الملل والنحل:۵۱ ۰۱ ۰۱۸۴ 
مذازل السائرین: ۰۲۱۱ 

علا قب لا بی‌طالب: ۲۴ . 

هنا قب العا رفین ۰ ۱۹۱٩‏ ح. 

المنتظم؛ ۵ ۱۷۰2۱ ۲۷ج ۵۵ح» 
۹ ۳ ح ۴۹ ۲ج» 
۸۱ 

مئژوی» احمد: ۰۲۷۱ 

طخ الطیر؛ ۰۷۸ 

المنقد: 1۹ح٠‏ 

منهج الا لباب: ۷۹ 

موسی: 7 ۷4۴ ۴ +۰۱۷۲41۵۷41۵ 


1V 
‘z۵ ٩2۲۴۳۳ موعظه: ۳۲ج‎ 
۰.۷۲ ۷۹ 


.۲٩ موعظاحسنه:‎ 

مولاناجلالالدینه مو لوی» جلال الدین 
محمل پن محمد. 

۰۲۷۰۲۱۹۲ ۰۷ مولفاتالفزالی:‎ 
TVA ۳ 

»۵ ۴ مولوی» جلالآلدین محمدبن‌مسمد:‎ 
۰2۱۵۷ CITA CAY ۲۲ ۸ 
YA ۰ 

مولوی‌سیدبرهان‌الدین احمدو کیل‌هایی 
کسورت نظام : ۳۰ 

مولوی عبدالحمید. ۰۲۱۹٩‏ 

aS مولویه:‎ 

موله» ماریژان: ۲۲۱ح. 

میبدی: ۸ > °“ ۷ ح. 

میشاق: ۴ ۰۱۲۸۰۱۲ ۰۱۳۰ ۰۱۵۵ 
1۵۸4. 

هیمونه+ ۳۷۹ 


ت‌ 

ناگوری» حمیدالدین: ۸۹۰۷۸ 

نامه‌های عییالقضات: ۰2۲۳ ۴۰ح» 
۵۱ 21۸۳ 

نبیه امین فارس- فارس» فبیه امین. 

نعایج الخلوهو لواح الجلوه: VY‏ 

نجم‌الدین رازی سه نجم رازی» عبداله 
بن محمد.: 

نجم رازی؛ عبدانّبن‌مسمد: ۸۱۰۷٩‏ 

نرهفا لا ظریی: ۷۳ 

تساج طوسی» ابوبکربن عبدانه: ۰۱۳ 
۴ کهصوعلت 
خلقت انسان۴۰. 

نسفی » عزیزالدین بن محمد: 4۲۲۰ 
aA‏ ۱ 

نصر » حسین: 2۸۰ ۱۱۹ج۰ 

خصیحفا لملوله: ۰۲۸۳ 

نصیحت نامه غزالی: ۳۰ح۰ 

نصیری» فخرالدین: ۰۲۷۵ 

نظام الملك» حسن‌بن علی: ۰۱۳ 

نظامیه‌بفداد: ۴۰۱۳ ۰۲۳۰۲۲۰۱۹۰۱ 

نظیف محرم شواجه: ۰۲۴۸۸2۲۱۲ 

.٦ ٦ ثعمت‌اللهیه:‎ 

نفدا ت الا نی : ۷ 2 ۲۲ج» 
۳ ح. 

نفیسی » سعیل : ۳۰ 

ور: ۰۳۲ ۱۵۰ 

نورالدین شریبه: ۲۸۲ح. 


ثوربخش» جواد: ۰۲۷۱ ۰۲۷۴ 


نورسیاه: ۰۴۶۸ 
ورمحمدی: ۰۱۰۱ 
ثیشابور:۳ ۲۰۱۹۰۱۵۰۱ ۰۳۹۰۳۸۰۲ 


نیکلسون» رینولدالیسن: ۷ 
۸ ح. 


9 

الواحد لايصدرعنه الاالواحد: ۱۱۲- 
۴ 

وجود عدلی: ۱۸۵. 

وجود فضلی: ۱۸۵ . 

ورکانی» عبدالملك: ۷۸ح. 

وفیات‌الاعیان: ۰2۱۷۰۱۴ ۲۸۲ح. 
وهب‌بن منبه: ۴۲ ۴۷. 

وهم: ۰۱۵۸ 


- 

هجویری» علی‌بن عشمان: ۷ ۰۵۰ 
۳ ۲۱۸۰۲۱۷۰۱۴۳ نج و 
تعریف‌ولایت ۱۸ ۲ح» ۹ ۲۲۱۳۲" 
بح و تمداد اولیاء ۴ ۰۲۲ ۴ 


هد ایت » رضاقلی بن‌محمدهادی: ۲۷۹ ح. 


فهرست راهنما ۳۱۱ 


همایی» جلال‌الدین؛ ۰ ۳ 
همت ۱۷۲ ۰.۱۸۲ 

همدان: ۱۵ ۱ 1۷ 
هندوستان: ۰۷۸ ۰۸۱ 

هیر » نیقولا: 41ح. 


ی 

پادداشتیهای فردیلی۰ ۵۵ ح. 
یادگار (مجله): 2۲۰+ ۵۵ح. 
یازیجی؛ تحسین: ۱۷ ۱ح. 

یافت: ۰.۱۱۳ 

یافت توحید: ۰۱۷۸ 

یافعی» عبداله‌بن اسعد: ۱۷ ح. 
یجهم‌ویحبونه: ۰۱۲۵۰۱۱۵۰۹۲۱۰۴۳۲ 
۸ ۱( ۵ 2 
یعقوب: ۰۱۳ ۰.۱۴۹ 

پفین: ۰.۱۱۴ 

یوسف: ۳ ۰۱۴۲ ۱۷ ۰۲ 

یونان: ۲۳۷ ۰۲۳۸ 


۱۳۸ 
۱۹۰ 
۱۷۹ 
۱۹۴ 
۲۰۱ 


یی 
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انتغار ات ۲ گاه : 6 
تهر آن»:خیابان انعلوب,, مقا بل دبهاند دانشگاه هران 
قیعت: ۴۰۰ دیال 
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